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ملحمة الوجود والحضارة 





ا۱ا 


١‏ اننا ني عملنا الفلسفي لالستطيع ان لبدا تفلسفنا إلا سن 
اللحفلة الي نحن فيها , وحتى إذا شئنا ان لفلسف الماضي ؛ وان كان 
بعيدا حادا ؛ فالنا لالستطيع ان نفلسفه إلا من اللحفلة الي نحن فيها . 
وهذا أمر ف غاية الاهمية » رليس افيا كما يسدر في الوهلة الاولى : 
فوضع اللا المتفلسفة ووضع العالم الذي هي فيه رهي تتدلسف ؛ لما 
دور خطير لي رؤية الماضي , فايس هناك ماض موضوعي على الرغم ما 
اعتقده ميشلبه رومدرسته التارظیه . 

» هذا لابد لنا من ان لبدأ موضوعئا الذي نحن بصدده‎ ١/1/١ 
. من لحفائنا الحاضرة ؛ من اللحفلة الحضارية الي يمر بها عانا المعاصر‎ 
وهنا لابد لنا من أن نتساءل : لماذا هو في الوضع الذي محده فيه ؟ انه‎ 
يبدو عالما إنسائيا قالما على أساس من العالم الطبيعي . وإذا ألعينا‎ 
» النفلر ملبا في ماضيه » بين لدا انه ظل طبيعيا إلى حسين محىء الإلسان‎ 
وانه منذئل أحل يكتسب السانيئه .'وقد كان ذلك ببطء في البدء » ثم‎ 
. أحذ يتسارع تسارعا متزايدا يوما بعد يوم‎ 


ومن هنا كان هذا السؤال الكبير : كيف تسنى للعالم الإنساني 


ان يقوم فرق العالم الطبيعي ؟ وهل كان هذا العالم الطبيعي يحمل بلور 
العام الإنساني من البداية ؟ لاشك انه ماكان للعالم الإنساني ان يقوم ¢ 


— ن ص 


لو لم يكن متضمنا بالقوة في العالم الطبيعي . قد تتبادر إلى الذهن بداهة 
هذا الأمر » مادام الإنسان صانع هذا العام » هو اصلا ظاهرة من 
ظواهر العا لم الطبيعي . اليست الصيرورة هي الي تذفته إلى هذا العالم ؟ 
ولكن هذا لايكفي؛ ولابد من ان يكون مايحدث في العالم » يحدث على 
نحو يسهل افعال الإلسان . 

والحقيقة اننا نعيش في مجتمعات حضارية منذ أكثر من ثلا 
فرنا. وهذا يطرح عليئا السوال التالي E‏ ای 
فرق العالم الطبيعي ؛ إلا تعن أقامته حروجا على القوانين الطبيعية ؟ ان 
هذا السوال قد يحظلى بالاجابة المعهودة : ولكن الإنسان يتمتئع بحرية 
يتفرد بها من بين الكائنات جميعاً » وهي الي نخوله الخروج على قوانين 
العالم الطبيعي »؛ وتتركه مسرحا لافعاله الي كانت في أساس اقامة 
المجتمعات وبناء الحضارات . 

› وهنا يتبادر إلى .الذهن سؤال عن حقيقة هذا الإنسان‎ ١ 
ومدى قدرته على الوقرف في وجه العام الطبيعي » وهل بامكانه وهو‎ 
ألا حزء منه » إلا يخضع لقوانينه ؟ وما الذي يجعله متميزا من سائر‎ 
الكائنات » ويهبه هذا الاستئناء ؟ وهل في قوائين العالم مايسمح بهذا'‎ 
الاستثناء ؟‎ 

إذا تأملنا وضع الإنسان ووضع العام » وحدنا انه بحرية الأول 
وبقوانين الثاني » يقوم العالم الإنساني فوق العالى الطبيعي . فعبقرية 
الإنسان تحد متكأها الراسخ والمعين ف الأشياء والحرادث . ولولا هذه 
وتلك لما كانت حضارة ولاعبقرية . ولکن ع الأمر ليس متلا من الناحية 
الاحرى : فلولا الإنسان ومايتمتع به من حرية » لما قام عالح انساني 
ENS‏ الاحير مسرحا للحتميات يتلو 

والحقيقة ان الإنسان حيدما يقيم عالمه الإنساني نوق العالم 
الطبيعي يدحل وشي الحرية في نسيج الحتميات الطبيعية » فيضيف إلى 


= 


الرحود صورا حديدة ما كانت له قبل بحيئه . وهذا بالشبط ما لسسميه 
الحضارة بأوسع معانيها . غير ان العالم الطبيعي يطل بحتمياته مرتعا 
حصبا للحرية الإنسائية ؛ فتتحول بها إلى افعال ري في العالم الطبيعسي 
ذائه » ساعية إلى تغييره : فلولا العالم الطبيعسي لما كان الإنسان » ولما 
كانت بالئالي الحرية » ولما ترارحت بالحئمية فعلا يغير بالعالم الطبيعي 
عالما مغايرا » يمرج الإنساني بالطبيعي . ولو لا غناه غير المتناهي لما 
امكنها ان تضيف الإبداع إلى الإبداع على نحو ليس له نهاية » إذ 
بالحرية يتحول ما هو طبيعي إلى ماهو انساني » ولكن لكي يعود مسن 
حديد إلى طبيعته الاولى » .ممجرد التهاء الفعل وتحوله إلى نتيجة » أي إلى 
حتمية . ولاشك ان الاثر الإنساني ييقى ؛ ليدل على الإنسان الذي 
أبدعه . 

لكنه لايغير من حقيقته الطبيعية » حقيقة صيرورته حتثمية مشل 
سائر الحتميات . 

› ولكن ؛ إذا كانت للفعل الإنساني كل هله الاهية‎ ١ 
فهي ليست متعلقة به يما هو بحرد فعل أنساني » واثمايما هو انساني‎ 
يسعى إلى الثوافق مع جالمه من حلال توافقه مع الكل . ان هذا التوافق‎ 
هو الباعث الاحير لكل فعل انساني » سواء اكان فرديا أم جماعيا . وإذا‎ 
كان هذا يقول بالغائيه في العالم » فهي غائيه بالانسان ومن حلاله وسن‎ 
. خلال اوضاعه في العام‎ 


ولكن الغايات الإنسائية لاتكون غايات بحق » إلا بالقيم الي 
تحملها فيها بالقوة » وال تحققها بالفعل إذ تحقق ذاتها . ومن هنا كان 
الوحود يتضمن الفكر والغاية والقيمة » ولكن بصراحة منذ المرحلة الي 
حملت الصيرورة الإنسان إل الوجحود 5 ولمذا كان الرحرد يتضمن 
بالقوة العلوم والفنون والموسسات الإنسائية كلها » أي يتضمن الحضارة 
الإنسانية بشتى مظاهرها » حراء تضمئه الإنسان بالقرة في البدء ء 
وبالفعل فيما بعد. ولكن الصيرورة بعامة » والصبرورة البشرية بخاصة » 


لي ته 


م نوتيا كل اكلهما حتى الآن ؛ ومازال امامهما الكشير لتعطياه » 
باحراحه من القوة إلى الفعل . 

۲/١‏ رهكذا يتضح ان واقع العام الطبيعي في فارة ماقبل الإنسان 
كان نتيجة الصيرورة » وان الواقع الحضاري كان نتيجحة بحىء 
الإنسان إلى هذا العالم » وقيامه بأفعاله فيه » ولاسيما الجماعية منها. 
رعا ان الواقم الحضاري وائع مضاف ؛ فقد كان مسايرا إلى حد بعيد » 
لقوائين العالم الطبيعي . لهذا كان مزيجا من القيم والطبيعة . ولس هدا 
أمرا غريبا ؛ فالالسان ننسه كائن قيمي مركب على كائن طبيعي . 

١‏ والحقيقة » إذا كان الإنسان هو الكائن الاصير الذي 
قدنته الصيرورة إلى الرحود » كان لابد لغايائئه سن ان تصبسح موحهسة 
هذه الصيرورة , ببد ان غايات الإلبسان الكثيرة تتلسص ف غاية واحدة 
شاملة » هي اثامة عالم السائي فوف العالم المطبيعي ؛ ومافكرة الفسردوس 
الي وعد الئاس به إلا تعبيرلاعن هه الرغبة . ولكنسه تعسيراً عمسن رغبة 
کان الإلسان پشعر دالما يعد تحنيتها , وملا ثرلها بعالم سر غير 
عالمنا الارضي . ولكده ما من عالم السالي شير هذا العالم . وتحقيق 
رغباث الإلسان واخلايه الما پکون لبه » ويصبع يديه , وهدا ماحعلنا 
كلم باستمرار على فردرس ارضي يحشق فيه الإلسان السساليته › 
بشحقيفه قيمه الاجحتماعية والعلياء وحعل كل مايحدث فيه » يحصدث 
وفقا لها , 

لكمن مايعيق غابة الإنسان » هو تطسارب توحهسات الافسراد 
والجماعات » وهو ليس لتيحة لاستحالة التوفيق بيئها » واثما لالباع 
الافراد وادماعات مصالحهم الخاصة القريبة . .غير ان توحيد الإنسان 
والعالم ييقى مطلبا لابد منه » لبقاء النوع الانسائي مستمرا من ناحية › 
وساعيا إلى زيادة تلاؤمه معه من ناحية أخرى . 

ولكن تحقيق هذا المطلب مشروط بتحقيق مطلب آحر » هو 
توحيد البشر فيما بينهم افرادا وجماعات وائما » فمن دون ذلك » تكون 


لم - 


حهردهم منصبة على كيد بعضهم لبعض ؛ والغاء بعضهم عمل بعض . 
وليس تحقيق ذلك بالعمل المعجر : فمن صفات العالم الإنساني الذي 
نتطلع إليه » انه يمكنه ببنائنا اياه بحريتنا فوق العالح الطبيعي ؛ ان يسدل 
صورا كثيرة لاتحصى من الانسجام ؛ نظرا لعدم تناهي عناصر العالم 
الطبيعي الي بمكن التصرف بها من ناحية ؛ ولغنى اللثيمال الإنساني 
وامكان تحدده بتجاربه المتجددة المتنرعة جيلا بعد حيل . 

١‏ غير اننا حيئما نختار عنصرا من عناصر العالم » ومجعله 
ES E‏ 
كما نريده ان يكون . لكننا - وياللاسف ! - لالستطيع ان نتحكم 
بهذه الصورة باستمرار؛ فنحن لالستطيع التحكم بصورة العالم ,لأله 
ارحب من بحال قدراتنا بكثير من حهة » ومجحهادا بحتائقه كلها ؛ سن 
جحهة أحرى , واللحقيئة ان امورا كثيرة نطل دون قدراتناء لاما نحن افراد 
نقط بليما نحن جماعاث ولوع أيضاً ؛ فقد كان العالم قبلنا » وبي 
مسب طبيعته ؛ لا كما نشساء نحسن ؛ وماعلينا إلا ان نبمئ عليه عالدنا . 
الإنسالي ؛ معتمدين كل الاعثماد على 3وائيئه اساسا لما تصبو إلى بناله 

رمن هنا كان عا لم الممضارة عالما من صنعنا ولكن ,مواد العالم الطبيعسي 
وقوائينه . 


بيد ان العالم الذي ريد بناءه نتيجة حريتنا ووعينا » والاعمال 
الى نقوم بها ؛ هو تعديل للعالم الطبيعي الذي كان من دوننا . أشا 
الرعي فليس في نهاية الأمر إلا هله المسافة ال تفصل بيننا وسين 
الموضوع الذي نرغب فيه » وان كنا واياه في عالم واحد لايئ ساعيا 
بصيرورة لاتكف عن الجريان : انها تحري باستمرار» وهو يتابعها حيناء 
ويقف متأملا حينا آخحر . بانه يحاول في وقفاته المتناوبة آنا بعد آن » ان 
يسترجعها تفكيرا » بغية فهمها » أمّا من احل الفهم لذاته » أو من احل 
التمهيد إلى العمل . وغالبا مايكون الفهم من احل نشف جديد » في 
سبيل إبداع جديد . هناتعمل الجرية مع الطبيعة : حرية الفعل الإنساني 
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مع حتمية العالم الطبيعي » ويكون التوحه إلى الحياة أو الفن » نحو مملكة 
الخير أو ملكة الدمال . ان وعي هله الحتميات الي تعمل فيدا ومن 
حولنا هو الذي يتيح لنا التحقق . وعندئل ينشط الفكر ؛ ويدأ يبىء 
للعمل المراحل اليّ سيلتزم بها ؛ للرصول إلى الغاية الي كان نور الورعي 
فد اضاءها من البداية . 

ومن هنا كانت التمنيات النظرية هي الي تتحقق عمليالي 
سلوكناء لاتلك الي بدت لنا بجردة في غضون المدارلة » بل تلك الي 
تشبئت الحرية بها في اثناء التنفيذ . ففي هذه الاثناء » نعود إلى التوحصد 
مع العالم تشحيصا ؛ بعد ان تكون الفصلنا عنه في النظر بحريدا . وما 
ائنا من حيث نحن بشر » حمل في كياندا حتميات تكاد تكون هي 
ذاتھاء وتحيط بنا حتميات عالم واحد ؛ تكاد تكون هي ذاتها أيضا ء 
لولا بعض فروقنا الفردية واحتلافاثنا الاحتماعية » فقد كان أمر تواصلنا . 
وتفاهمنا وتعاوننا :مكنا » وكان هو الذي يحدد علاقاتنا بعضئا ببعض . 


لهذا كان مانختاره متشابها » ان ل تقل متمائلا . اننا غالبا ماختار 
امكانات الصيرورة المعروضة أمامئا » وفقا لرغباتنا أو ارادتنا . وسراء 
احترناها بحسب هذه أو تلك » فائنا نختارها وفقا لسلم من القيم يعرض 
لنا في ذلك الحين . 


وهذا يأني العالم الذي نحن بصدد اثامشه » مزيجا من حتمياتنا 
البشرية والفردية وحتمياته الطبيعية والبيئية . ولكن سلم القيم الذي 
يعرض لرغباتنا »غالبا مالا ننعم النظلر فيه مثلما يعرض لنا » ونحن تعمل 
ارادتنا . ففي' الحالة الارلى » غالبا مانستوحي القيم السلبية والدسبية » في 
حن اننا في الحالة الثانية » غالبا ما نستوحي القيم الايجابية والمطلقة : 
اننا في الحالة الاولى » نطلل نرواح بين الحرئي والرئي ؛ فياتي عالمنا 
الإنساني ناقصا » في حين ان مراوحتنا ف الحالة الثانية » تكون بين 
الجزئي والكلي » فتقترب حطوة من عالمنا الإنساني الكامل . 


= و س 


سس ا اسم 

۲ ولكن فهم الحضارات ال اقامها الإنسان » لمكن ان يسم 
من دون فهم الإنسان نفسه : فهو مفتاح سر مااثامه وما يقيمه منها . 
فما حقيقة هذا الإنسان ؛ وهل تنحصر ل كوئه فردا أم جماعة أم وعا؟ 
أم هي كل هذا معا ؟ وإذا كان كل هذا معا ؛ فلماذا اعشل الارتبساط 
بين هله الخوائب . 

؟/ 1/١‏ أن اول مايخطر بالبال في الوهلة الأولى هو ان الموازنة 
بين الوقا/م توحي بأن الإنسان يمثل استثئاء بين كائسات الطبيعة : 
فهر يستطيع الخروج عليها » وان كان يفعل ذلك بالنضوع لهاء 
على حد قول فرنسيس بيكون. انه ابنها اللسوج بخيوطها » رالذي 
يفال في نهاية الأمر كائنا طبيعيا بين الكائنات الطبيعية. 

ولكن كونه كائنا طبيعيا يعطينا حنسه » ولايعطينا فصله النوعي 
الذى يجعل منه هذا الاستشاء . وهدا نقف لنقول : ان فصله النوعي انه 
عاقل كما قال القدماء . ولكدنا نضيف إلى ذلك : اله حر» كما يلح 
امحدثون على وصفه مع الحاحنا نحن انفسنا على ان حريته تتفل إلى فعل 
تعقله ذاته . ولكن الحرية والعقل من جحانب الإنسان ليسا كافيين 
لحدوث الفعل خخصوصاً ؛ ولقيام الحضارات عموما » ان لم يرافق هذا 
وذاك نخصيصه ف الوجود المشسيخص تفل عملهما بمكنا. هذه 
. الختصيصة هي الصيرورة الي مسن شأنها تجرىء الوحودالى_موجوداات. 
حرئيه » نتيح معالمها الحددة للحرية والفكر ان يتدخلا ؛ فيحدث الفعصل 
في الحدود الضيقة » وتقوم الحضارات في الحدود الواسعة . 


والحقيقة» إذا كان العالم يلضع لقوائين ابئة » وكانت القوانين 
الثابئة تعين الارتباط بالحتميات » كان تمكن الإنسان من الشروج على 
هله الشوانين و-حتمياتها » وبناء المضارات المختلفة » ناشئا عن طبيعة 
الإنسان وما يتصف به من حرءة,وفكر » مما يعمليه القدرة على التملص 
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من حدميات عالمه » واستخدامها هي ذائها في تحقيق غاياته : فهو 
بالحرية الي يتمتع بها والي تمكنه من القيام بأفعاله » وبالفكر الذدى 
يضىء له المحيط الذى هوفيه يستطيع ان يخر ج على حوادث الصيرورة ؛ 
وان يتشبث باحدى حتمياتها » فيحقق بفعله غاية من غاياته . 


وهكذا يبدو انه لولا طبيعة الصيرورة التجحركيه وفدرة الفكر 
التجريدية » لما تمكن ١‏ لانسان من النفاذ إلى الحوادث ؛ وتحويلها إلى إلى 
افعال ذات غايات السائية . 

۲ وهذا يع ؛ انه بالفعل والصيرورة يمكننا ان نغير معالم 
الوحود ؛ وان كنا لانستطيع ان نفعل شيئا مخالفا لقوائيئه . فبمجرة 
القيام بالفعل ؛ نستطيع ان ثمنطي صهوة الصيرورة لبدوغ مرامسا . 
وهنايتداحل النغلر والعمل والابداع ؛ لكي تصل بدا إلى شاطىء عام 
جحديد غير العالم الطبيعي ؛ عالم من صنعدا نحن الببثشر ؛ ويمكننا ان 


تلكم هي الحياة ذهي الوسط الى نصئم فيه عالمنا ؛ الوسط الذى 
تستحيل فيه المادة إلى غير ذائها بوعي يحول الوحود إلى فكرة ؛ والفكر 
إلى عمل ؛'والعمل إلى إبداع يتصرف بالموحودات . وسن هدا كان 
تلاقي النظر والعمل ف الوحود ؛ بعد ثلاقيهما في الوحدان . وهذا معنى 
ان ماق الوحدان يتحقق في الوحود » وان مالي الوحود يتحقسق لي 
الوحدان. 


رما يدل على وحدة النظر والعمل » عدا إصلهما الوحدانى » هو 
ان العمومية ليست فكرية فقط » بل عملية أيضا : فما نصنعه بأفكار 
عامة تظل مرافقة له » ومتجسدة فيه » بجحيث نستطيع ان نصئع أشياء 
كثيرة على غراره كلما اردنا ذلك . وهكذا يصبح هذا الشىء المفرد 
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الذى صنعناه ؛ موئلا لعمومية نستطيع ان نستئوحيها ف اعمالنا المقبلة . 
وإذا تساءلئا عن سر ذلك كان لابد لنا من ان الاسحل ؛ اننا لانمستطيع 
ان نفكر أو تعمل إلا وفق منطق الصيرورة › الي تساعد افعالدا على 
التحقق فيها : فما دامست هي الي تمكنها من التحقق ؛ وكان 'لابد 
للتحقق من ان يكون فيها » كان لابد لأفعالنا من ان تتبئى منطقنها نظرا 
وعملا . وهذا فحن نلمس ف افعال الذات اثر الصيرورة » سواء اكان 
ذلك في محال التفكير أم السلوك أم الإبداع : فمن خلال حركة 
الصيرورة » تتمكن من التجريد والفهم والتفكير وممارسة نشاطائها 
المحتلفة » وفاعليتها مشروطة بسلبيئها تحاه الصيرورة حيئا » وبايجابيتها 
حینا آلحر . 


والحقيقة انه مسا من نقعلة انطلاق » ولامن نقطة وصول » إلا 
بالنسبة الينا نحن البشر ؛ سواء اكان هذا يتعلق بأي فرد منا أم بأى 
شىء نترصد له . ولدذا كنا وحدنا الذين نحدد لنا بداية ونهاية في هذا 
الورحود عن وعي وارادة . بيد ان تحديد بداية ونهاية لعمل من الاعمساك 
كنا فلرنا في امكانه » هو من احل فهم العا لم وترك اثر فيه . هذا كانت 
کل حطلوة من حطواتنا بمنرلة كشف جديد له وسلوك جدید فيه ؛ 
وربما من احل إبداع حديد . 


57 ومن هنا كان الإنسان قادرا على الإبداع نظرا وعم لا ؛ 
ركان الإبداع الحقيقي هو في التأليفات لافي العناصر : فالعناصر 
موحودة ازلا وستفال باقية ابدا » وليس بامكان الفكر أن يتصورها 
حلاف ذلك . وإذا صادف ان رأينا جديدا كان الفضل 
ل ركة الصسيرورة » الي تفلهر ماكان بالقرة إلى الفعل ولكسا 
كديرا ما حاكي الصيرورة لي تحليلاتها » ونكشف البسيط وراء 
العقد . أمّا التالينات فقد تكون طبيعية» وقد تكون 
اة + 


ولكن الإنسانية لابد لما من ان تتكىء على الطبيعية ولايمكنها ان 
تكون من دونهنا . وهنا يتدحل النروع الإنساني وتصوراته في اقامة عا 
لايقتصر على ارضاء حاحات الإنسان الطبيعية » بل يتجاوزها إلى تحقبق 
شروط الرفاه أيضاً . ذلك ان الطبيعة البشرية تنظر نظرة تقومية للامورء 
لاتقف عند حدرد الرضى بالواقع › » بل تترع نحو الافضل حيرا وجمالا « 
معتمدة على تقصي الحقائق . ومن هنا كان فعل التقويم احد المراحع 
الي لابد من استفتائها في فهم مايبدعه الإنسان من فنون واحلاق . 

بيد ان إبداع الأشياء الجديدة » والموسسات والأنظلمة الجديدة ؛ 
واقامة عالم انساني حديد» بعلم حديد » وسلوك توجهه احلاق 
حديدة؛ وفئون تنذلقه حلا حديدا إذا عي شيئاً » فهر يعي إبداع انسان 
حديد . ولکن إبداع الحدید لايعني إبداع الجيد دائما . ونحن إذا كنا في 
كل لخحفلة من حياتنا » نبدع انفسنا بأفعالنا بصور جحديدة » فان ابداعاتنا 
تتراوح بين البعقرية والابتذال . هذا قدرنا : فمادام هناك صيرورة ؛ 
فالفرصة متاحة أمامئا للفعل » وكل فعل نقوم به يغير من شخصنا في 
اتجاه التجديد أو الابتذال . 


۲ غير ان حركة الصيرورة العامة » وان كانت تشير إلى تحكم 
الآلية فيها » انما تتضمن الحرية فيها بالقوة . وهذا مايبرهن عليه وحود 
الإنسان » الذى يتمتع وحده بالحرية من درن سائر الكائنات : فلولا 
خلهور هذه الحرية لديه لما امكنه ان يبدع شيئاً » وان يتابع ابداعات 
الصيرورة على مستوى غير مستواها . 


1 ومن هنا كانت الحرية مبدعة . ولكنها لاترتقي إلى 
مستوى الإبداع إلا بهبوطها إلى مد الصيرورة » وبتشبثها هموحوداتها 
وحوادثها جاعلة من حتمياتها مادة لعملها امبدع . رهكذا لايكون 
إبداع من دون حرية وحتمية حرية يتمتع بها الوحدان » وحتمية تقدمها 
الصيرورة . ولكن هذا لايحدث عفوا إذ لابد للحرية من أن تتحقق ف 
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فعلي تحليل وتأليف » فما تقوم به حقا » هو تحليل المولف » وتاليف 
البسيط . وهذا يعن » ان عملها المبدع يتعلق بالصورة لابالمادة . 

والحقيقة انه بانزلاق الفعل على الصيرورة استئادا وعبورا») 
يتمكن المبدع من إبداع مايبدع » كما يتمكن من تغيير اتحاه سلوكه . 
وها يفرض امكان تغيير منحي تفكير هذا البدع أيضا . وکل هذا 
يعن شيئاً واحدا : اله لولا الصيرورة لما كان فكر ولاعمل» سواء اكان 
العمل سلوكا اخخلاقيا أم ابداعا فنيا . ان الصيرورة هي أم الإبداع نظرا 
وعملا . ولذا كان الإنسان ابن إبداع الصيرورة من ناحية » ومتسم 
عمليتها الإبداعية من ناحية أخرى . ولكنه اذيتمم عملها » لايستغي 
عن مبدعاتها يقيم عليها ابداعاته . 

لهذا كان إبداع الصيرورة الطبيعية مغايرا كلية لابداع الإنسان . 
ان الأول نتيجة حركة آلية » في حين ان الثاني وليد تبصر كبير نفاذ»؛ 
تمهن له الحرية والتفكير . لكن الإنسان نفسه وليد هذه الح ركة الآلية › 
وحركة التبصر الفكري ل تبدأ الابه ومئه . وهذا يبقي مسألة نشوء 
الحرية غائبة في حالتها من الالتباس » كماهو شأن الإنسان ذاته . 
فكيف نشأت الحرية من آلية الصيرورة الطبيعية ؟ وكيف نشا الإنسان 
من عالم غير انساني ؟ هذا مانراه من الإسرار » بل لغزا خيرا. 


۷ لقد ال هيغل على ان تطوير التفكير هو الشرط الرئيسي 
لتكوين الفرد تكوينا حضاريا » يجعل العقل ذا قيمة شمولية » والحضارة 
انتقالا من البساطة الطبيعية إلى الشمول الفكري . وبذلك اغفل ماهو 
مشخص في حياة الافراد . وهذا مايدعونا إلى الالحاح بدورنا » على 
الدائب المشخخحص من الحياة والحضارة » والمناداة بفلسفة مشخصة . 


امكننا ان نقيم الحضارات المختلفة . فمحرد قيامها دأيل على ان 


سانأ - 


الصيرورة لاتجرفنا كليا معها ؛ وان لنا ملء الحرية في التوحه بتفكيرنا 
حيث نشاء ؛ وان نصب تصميمنا على الأنعال الي نريد. ففي نظام 
الصيرورة الطبيعية كان الإنسان متروكا لحتمياتها » وف نظام الحضارة 
اصبح سيد مصيره ضمن حد معين » وفي خلال فارة موقئة »أو لأنها 
من صنعه » وثانيا لأنه لايكاد يقيمها » حتى تصبح مفل نظام الطبيغية 
الذي تقيمه الصيرورة . 

بيد أن هناك اتصالا بين الطبيعة والحضارة . وللهذا كانت ماهية 
العا لم الحضاري امتداداً للطبيعة البشرية ؛ الي ليست إلا اصطفاء من 
ماهيات الوحود المشخص »؛ وصلت به الصيرورة إلى اوحها . ومن هنا 
كانت الحضارة نتيجة افعال صادرة عن الطبيعة البشرية » بها يلائم 
الافراد واللجماعات والنوع بين حال رفاههم وحال العالم الطبيعي الذي 
قذفوا إليه » وكانت هذه الملاءمة ممكنة ؛ لأنها ملاءمة بين الرحود 
المشخمص الذي هو اصل الإنسان واصل المادة الي تصدع منها أشياء 
الحضارة'. 


ولكن صدور الحضارة عن التلبيعة البشرية ليس آليا » بل انها 
نتيجة افعال ارادية مدروسة متتالية . وماالآثار الى يخلقها بئو البشر 
افرادا وجماعات وراءهم » إلا دليل على الحرية الي يتمتعون بها . وهذا 
يعن » ان الحضارة الي نعيش في كنفها ؛ واليٍ هي ارثنا من الآباء 
والاحداد » دليل أيضا على حرية الإنسان في كل زمان ومكان . وهذا 
يجعلنا نستدئج » ان الآثار الي يخلفها كل حيل وراءه » تفلل بائية في 
صيرورتها » إلى ان يأني اليل اللاحق » فيتشبث بها » ويتابعها أو 
يعدلما » أو يمل آثارا أحرى محلها . وان كان هذا لايمحدث إلا 
بالتدريج. 


بيد ان غاا مايأذ شكل الصراع . والحقيقة ان الصراع بين 
الدول أولا » وبين الحضارات ثانيا » هو دائما صراع على حثميات 
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منها تصدع السلطة السياسية أو المظاهر الحضارية . وليست وظيفة 
الحرية الإنسائية هئا غير استخخدام حثميات معينة ؛ في سبيل اقامة معالم 
حضارية معيئة » بحيث يصبح الأمر أمر استبدال حثمية بأخرى » مسن 
حلال تصور عقلي شامل للحضارة . وبذلك تكون الحضارة في 
حوهرها ؛ هي بجنيد الحرية البشرية من احل ضمان سيادة الحتميات 
الإنسائية على الحمتميات الطبيعية. 
سا ا امد 

۳ وبعد هذا كله ؛ هل نستطيع ان نقول : ان ماانحره الإنسان 
على الأرض كان مقدرا من قبل في كركة الصيرورة ؟ يمكننا ان بحيب 
بنعم ؛ ولكن بشر ط واحد ؛ وهو فلهور الإنسان إلى الوحود : 
فالحضارات والثقافات ماكان لها ان تقوم لولاه » وان كان هو نفسه 
لايستطيع اقامتها من دونها ٠‏ 


۳ ان هذا يتطلب منا فهم حقيئة العالم الذي سمح للانسان 
بأن يكون استئناء فما حتيقته ؟ انه الوحود المشخخمص » أي الوحود ف 
صيرورئه والصيرورة في وحودها . وهو الكل . أنه لو کان جرد وحوده 
لاستحالت حرية الإنسان » واصبح كل شيء خاضعا لحتمية كلية 
صارمة . ولو كان مره صيرورة لاستحال إلى سيلان مطلق » 
واصبحت الحوادث والافعال لاضابط لما . ومن هنا کان الرحود يهبه 
النبات » وكانت الصيرورة تهبه الحركة » وكان كل منهما يقيد الآخر» 
فلا يكون مطلقا . وهذا مايئيح لحرية الإنسان ان تتدحل تدحلا له 
فالدته المردوحة ف الثبات والتغير : فالتغير يترك فرصة لتدحل الحرية » 
رالات يجعل تدحلها وفق نظام » فتكون الأفعال مكدة وهادفة معا . 
وهذا مايتطلبته فعل الإنسان في نعلافه الضيق ؛ وما تتطلبه الحضارة في 
نعلافها الاوسع . وهذا ينتهي إلى ان بنية الكل وحودا وصيرورة ؛ هي 
الى تسمح بالأفعال الإنسانية بعامة » وببناء الحضارات بخاصة . 
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ولكن الإنسان الذى هو استناء وبمكنه ان يقوم بأفعاله الحرة » 
هو نتيجة من نتائج الصيرورة . انها هي الي قذفته إلى هذا العالم كائنا 
حرا عاقلا من حهة » ووهبشه القدرة على الخلق والابداع من حهة 
أحرى » وهلا يخولدا الببحث عن سبب قيام الحضارات في بئية الوحود 
المشحص ذاته » ولا سيما في صيرورته . وهلا يربط الإنسان وحضارته 
بصميم الوحود المشخحص » ويجعل مسائلة كلها فروعا من المسألة 
الفلسفية الاساسية : الاحدياء الصيريائية . 

وهذا يعن » ان الخلق والابداع الحضاريين هما استمرار لعمل 
الصيرورة في محلقها وابداعها . وبهذا ترتبط حذور الإنسان بأعماق 
الوحود إنطلاقا من صيرورته » ويكون مايفعله تتمة مكملة لما ينتج عن 
الصيرورة . 

۳ لاشك ان في الحضارة جديدا ماكان له ان يتحقق لولا 
عمل الإنسان وابداعه . هذا أمر مسلم به » ولايمكن انكاره . ولكن 
بعض التأمل يبين ان ما فعله الإنسان لايخرج ف حقيقته » على قوانين 
العام . فالانسان يراعي وهو يعمل هذه القوانين » ليضمن النماح 
لعمله. 


والحقيقة اننا مانكاد نستيقظ على الوعي » حتى نلاحظ » إن 
هناك الصيرورة تعرض ذاتها علينا امكانا عاما للفعل » يتخصص في 
امكانات خاصة » تعرض لنا بحسب موقعنا منها في المكان والزمان 
الموضوعيين » وعلينا ان ثختار من بينها الحتمية الي تتحول بها حريتنا 
إلى فعل يتخذ سبيله إلى التحقق . ومن هنا كانت الصيرورة متكا للفعل 
في حريته وحتميته : فهي سند حتميته » وفحوة لحريئه » عليها يقوم 
وينزلق متنقلا من موحود إلى موحود » واثبا من فوق الفجحوة الي 
تفصل بينهما . وهذا يظهر بوضوح » انه ماكان ممكنا لولا الصيرورة . 
فتعدد الموحودات الجخرئيه وما ينتج عنها من حوادث » هما في اصل 
الامكان المفضي إلى الاحتيار والحرية » ومن ثمة إلى وقوع الفعل . ومسع 


هذا » يبقى الأمر غير كاف ليصبح الفعل فعلا : فالاحتيار يفترض 
التفكير . رهذا يعن » ان الفعل لا يقتصر على حرية تزدوج بحدمية » بل 
يتعداهما إلى كونه مسبوقاً بالتفكير . وهكذا يبدو انه مامن امكان مسن 
درك الصيرورة : انه شركة بيشا وبين الوحود الجن : فالوحود 
بحركة صيرورته ينقله من حال الكمون إلى حال الظهور » فيفسح الجال 
أمام الوعي لادراكه » وامام الحرية للتتشبث به حتمية لها O‏ 
عمل الصيرورة من حانب وعمل الحرية من حانب آحر : فلولاهما لما 
كان فعل » ولما كان تحقق. وإذا انعمئا النظر قليلاً » وحدناان 
الصيرورة ما تتيحه من امكانات تكشف عنها تقلباتها » تدعو الحرية 
إلى التشبث بأحدها حتمية ها » والتحول إلى فعل يخلف اثرا ظاهرا في 
العا لم الخارحي . فالصيرورة والحرية رفيقتان ؛ مادام الكائن الحسر 
موحودا : اولاهما تعرض امكاناتهاء والاحمرى تختار منها ماتختار » 
لتحويله إلى فعل فأثر . ومن هنا كان الفعل وتحققه النارحي رهينين 
بلحظة تلاقي الحرية بالامكان الذي تختاره من بين الامكانات الي 
تعرضها الصيرورة . وهذا هو الاتفاق بعيئه : انه ملاقاة الجرئي للحرئسي 
٠‏ بيد ان امكان حرئي الصيرورة مرتبط بكلية الصيرورة والوحود . 
وهذا مايجعل الدرئي يننظم في كلية الوحود في نهاية الأمر . 


ولكن الامكان لارحود له إلا بالنسبة الينا نحن البشر » وهو ليس 
كذلك بالنسبة إلى الوحود ذاته . ولعل هذا هو.الذي دفع ارسطو إلى 
تسميته وحودا بالقوة . فنحن نعتقد ان الامكان ليس إلا الوحود ذاته » 
وقد عرضته عليئا الصيرورة » بعد ان كان غائبا في اطواء الرحرد 
الشحص . بيد ان هذا امكان مطلق » ولايصبح امكانا حقيقيا إلا 
حينما يتناوله الفعل » ويغير منه ؛ وفقا لماهية يتصررها على نحو من 
الانحاء . وهذا بين لنا » كيف يفسح الوحود بصيرورته » اجال أمام 
الحرية البشرية ؛ لكي تتدحل » وان كان بحد ذاته ليس مكانا للحرية . 
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وهذا مايجعل الصيرورة نحلاقة من ناحية » ومفنسحة الحال أمام الخلق 
الإنساني من ناحية أخرى . 

فهذا انلق الحديد هر في اصل استكمال العالم الطبيعي يكل 
مظاهر الحضارة ١‏ والحقيقة ان الفجوة الي تحدثها الصيرورة في الوحرد 
هي الي تجمعل من حريتنا حرية معلقة قبل الاقدام على الفعل وتربطنا 
بحتمياته حين القيام به . في الحالة الاولى » ينشىء هوة بيننا وبين 
مائريده» وف الحالة الثائية » يقيم حسرا يصلناءما نريده ٠‏ وبهذا يكرن 
الفعل فصلا ووصلا بيننا وبين العالم » بفضل حريته وحتميات الصيرورة 
الى يتشبث بها حيئا بعد حين . 

ولكن الامكان إذا كان سنوح احدى الحتميات لحريتنا » لتتحول 
بها إلى فعل » فهو على درحتين : بجردة ومشخصة » وهو لايتحقق 
تحققه الفعلي إلا بالدرحة الثانية ال يتابع طريقه بها إلى العام الخارحي. 
أما الامكان المحمرد نهو يقتصر على تلبس الحرية حتمياتها النفسية 
وا محسدية » تأهبا للتشبث بالحتميات الخارحية » اليّ ينتهي التشبث بها 
إلى ترك اثر في العالم الخارحي . ش 

7/8 غير ان هذا يفنرض الوحدان وعلاتتئه بالوحود فباتصال 
الوحودان بالوحود المشتحص » يستمد مصادر فوته الي يحقق بها انعاله: 
فلولا توحده مع الوحود المشخخحص لا امكنه ان يحقق غاية من غاياته . 
ولكن الغاية غايته وهي تطلع إلى التغيير لصا الإنسان فردا ونوعا . أمّا 
الصيرورة فهي وسيلته لااستمداد مصادره من الوحود » لتحقيق ما 
يسعى إلى تحقيقه . 


1/7/8 والحقيقة ان في الفعل امرا مشتركا بيئه وبين الصيرورة؛ 
وهو الذي يجعلنا ننفل إلى صميم الوحود ومرحوداته . هذا الأمر هو 
الحركة . بيد ان حركة الصيرورة متعددة الاتحاهات بتعدد المورحودات 
الحرئية » على حين أن اتجاه الفعل واحد تحدده إرادة الفاعل » الذي 
لابد له من ان يكون وجدانا . غير ان عدوى الحركة تنقل انفعالها من 


لولاا 


الصيرورة إلى الوحدان » الذي لايلبث ان يستجيب لها بحركة مناسبة » 
غالباً ماتكون إرادية . 

ومن هنا كان بالامكان توحيه احد تيارات الصيرورة في اتجاه 
معين يحقق غاية انسائية . وهذا مايفعله كل منا في كل لحظة » بل 
مافعلته الحضارات المختلفة مئذ اقدم الازمان حتى الآن . وبهذا ييدو 
الوحود فاعلا من خلال صيرورته المبدعة » الي لات تولد الأشياء 

. والحوادث » ويبدو الوحدان ؛ وهو وليد » يمتيح من مععين تصوراته 

وفكره » ثم لايلبث ان ينكفىء إليه بأفعاله » فتصب صيرورته في 
صيرورته . 

غير ان الوحود ما هو وحود » هو عالم الحتمية الكلية » وماهو 

وحود له صيرورته ؛ هو عالم الحرية الحزئية القائمة على أساس الحتمية 

الكلية . وهذا ما يجعل افعالنا ممكنة » ويمكننا من ان نعدها حرة ف 
المدى القريب » وان كانت تنتهي إلى الحتمية في المدى البعيد . لهذا 
كانت افعالنا حرية حتومة وحتمية حرة » حراء كوننا ابناء الصيرورة 
والوحود معاً . فقد منحتنا الصيرورة الحرية » ولكنها ل تشح لنا فرصة 
الخلاص من حتمية الوحود » فكانت حرية ناقصة وحرئية . 

ومن هنا كان التوحيد بين الوجدان والفعل غير حائز إلا إذا كان 
وججدا وكان التوحيد بين الوحود وصيرورته حائزا » وكذلك بين 
الشىء وصيرورته . فالفعل ما هو ارادى » يتطلب التفكير والتصميم 
قبل القيام به » فهو من طبيعة ذهنية في المقام الأول . وهذا يترك فسحة 
بينه وبين المقدمات الفكرية الي تسبقه » على حين ان الصيرورة لاتتأاحر 
عن الوحود » سواء أكان كليا أم جزئيا » فهي حركته المباشرة . 

۳ هذا لم يكن الفعل الذى نقوم به بداية مطلقة ؛ وكنا 
نستمد معينه من صيرورتنا الذاتية الب هي امتداد للصيرورة الكبرى » أو 
احد تياراتها الفرعية . فالبداية الحقيقية الي بامكاننا ان ننسبها إلى 
انفسنا » هي ف الحرية الي تصل صيرورتنا الجرئية بالصيرورة الكبرى . 
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وهذا کان بامكان افعالنا ان تحدث شيئاً في العالى المدارجي . غير ان 
حريتنا لاتتحاوز هذا الحد » إذ انها سرعان ما تنحرط ف تيسار 
الصيرورة؛ وتصبح حرءا من الحتمية الكبرى وبذلسك يستمر سيل 
الحشميات الذى يصدر عنا في خخضم الحتميات الكبير الذى هو الوحود 
المسخص »؛ وان حيل الينا في لحفلة عابرة ؛ ائنا احرار تصئع العام 
ونصنع انفسنا : 


صحيح ان لصيرورة الوجدان استقلانها عن الصيرورات املبرئية 
الاحرى ؛ ولكنها جميعا تتحل مسن الصيرورة الكلية مركبا ها لبلوغ 
غايائها . فالرجحدان على الرغم من استقلاله » يمكنه ان يتل مسن 
٠‏ الصيرورات ادرئية الاخرى ؛ كالصيرورة الاحتماعية مركبا له . وهلا 
يبون برضوح » اله حبر من جنهة ؛ ومحثرم من جهة أخرى ؛ واله ما مسن 
حرية مطلقة لي هلا العام . 
وهكلا مد ؛ اله لكي يتحقل الفعل بالحرية وهسي تتشسبث 
نحتميتها؛ لابد له من قاع يحدث فيه ؛ وهر الوجرد المشخيص من 
الناحية الكلية ؛ والوجدان الدي يقوم بالفعل من الداحية اللبرئية , ان 
الرحود المشحص يقدم القاع الدابث والامكانات المتتابعة للفعل لكي 
يتحاقق . فالرجحود يمسك الوحدان » والصيرورة ثتوالى مقدمة حدميائها 
امكانات تتطلب التحتيق . فلولا هذا وذاك ؛ لماكان بامككان الحدرية ان 
تتشبث محتميتها » وتتحول إلى فعل . 
5 
٤‏ ولكن ؛ إذا كان الإنسان حرا » نكيف لفدت حريشه إلى 
عالم يفص بالحئميات المحئلفة ؟ كيف امكن ذلك » وهو ابن صيرورته 
الي تنشر الحئميات من كل حائب » ف وحود يمثل الحتمية الكلية الي 
لاحروج عليها ؟ ان جحواب ذلك يكمن في طبيعة الإنسان مسن ناحية ؛ , 
وطبيعة الوحود المشخص من ناحية أخرى . 
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والحقيقة ان الرحود يتحقق ,مرحوداته الحزئية » أشياء واشسحخاصاء 
بطريق صيرورته . هذا التحقق لاينفي الصيرورة عن الموحودات المرئية» 
الي تتابعها على انحاء مختلفة » بحسب طبائعها المستلفة : الأشياء وفقا 
لمبدأ الحتمية » والأشخاص وفقا لمبدأ الفعل . ومن هنا كانت جميعاً 
مشاركة فق طبيعة الرحود المشحص على هذا النحو أو ذاك : الأشياء 
موادها المتعددة المحتلفة ؛ والأشسخاص بأفعاهم المتنوعة » فكريا 
وسلوكيا وابداعيا . وهذا مايسمح بقيام علائسات تآثر وتأثير » تمل 
مباحي ارتساط مختلفة بين الأشياء والأشحاص سن لاحية » ربين 
الأشحاص والأشخماص من ناحية أخرى . 

وهكذا تكرن المضارات وليدة الأفعال الإنسالية المعتلفة ؛ الي 
اتدث متكا لها في الرجسرد المتشخخص ومرحردائه وسرادثها . رلكي 
لفصل القول ل ذلك ؛ نرى ان لقسم كتابنا هذا إلى ثلاثة انسام ؛ هسي 
الثالية ؛ 

الباب الأول ١‏ الوجوه المشخمص , 

اباب الثاني ١‏ الوجيدانا والفعل ١‏ 


الباب الثالث ؛ اللشروع الإنساني , 


ب ابم 


الباب الأول 


الوجود المشخص 


عاق 


0 إذا كان الوحود المشخحص يبدو لفظه مجحانية في الوهلة 
الاولى» فهو ليس كذلك : إذ لابد من التسليم به بعد العام النظظر . قد 
يكون تعبير :2 بعد العام النظره؛ مويدا لرأي من يخالفنا ممن يعتقدون 
بأله مامن وحود غير الرحود اجرد › إذ إن النطى الذي تنعمه لايثناول 
غير المحردات . 


l0‏ ولكن » دعونا مع ذلك ننعم النظر في الوحود على 
طريقتنا الخاصة . ولكي نحقق ذلنك » لننطلق: من الوضع الذي جد 
انفسئا فيه على سطح كوكبئا . ائنا نحتل في الحقيقة حزءا من هذا 
السعلح» ندوسه بأقدامنا » ونلامسه بأحسادناء وفا لوضعية الرقوف أو 
الاضطجاع الي نتخذها عليه . ما من احد بامکانه ان ینکر اني فی كلتا 
الحالئين » اكون على اتصال مشحص مع هذا الجرء الذي يلامسي من 
سطح هذا الكوكب . ولكن » هل تعيي هذه الملامسة المتزكية المشخخصة» 
اني اكون في الوقت,نفسه على اتصال ممائل بالوجود المشخص كله ؟ 
ان مااتصوره من بقية الوحود انما يكون بالفكر والثيال . وهذا يعئ اني 
مازلت في اجرد . ولكن مامن احد يمكنه ان ينكر انينٍ قادر على الحركة 
والانتقال من مكان إلى مكان؛ ان على رحليّ أو بالسيارة أو بالطيارة 
أو بالمركبة' الفضائية الخ ... وهنا يمكنيني ان اضيف : ان بهذه الوسيلة 
أو تلك استطيع ان انتقل من مشخص حزئي إلى مشخص حزئي » 
وهذا يضع في حوزتي » مساعدة الفكر والخيال » الوحود المشخص . 
وهكذا اجد انين مادمت لي وضعية مشحصة مع احد احزاء الوحود 
الشحص » فلا بد لي من ان اكون إنطلاقا منه » لي وضعية مشحصة 
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ممع الوحود المشخص كله . وإذا رأينا انه مامن فراع فى الوحود 
المشخمص ؛ وان العلاتة تمادٌ كل مكان فيه » كان لابد لنا مسن ان نكون 
في تلامس مباشر معه , 

تلكم هي تحربة الوحود المشحص » وهي بحربة مباشرة بداءة . 
لكن اهتماماتنا اللاتيسة وحياتنا الاجتماعية قد طفنا ععليهاء؛ 
فأحفيتاهاء رراحبنا الفلسفي ان نتجارزهما » لكي نعايش التحربة 
الوحدانية الرحودية في اصالنها . ولكنه لبس ف مقدورنا ان نفعل ذلك» 
إلا ممارسة عرلتين توديان البها ؛ أمّا العرلة الاولى فهي الهرب من اللبياة 
الاجتماعية إلى اهتماماتدا الفردية ؛ في حين ان العزلة الثالبة هي المرب 
من هذه الاهتمامات الفردبة ذاتهاء؛ في سيل ملافاة الوحود بكسل 
وحادءالنا , 

وهكذا بجمد ألنا بتجارز الحياة الاستماعية والاهتماماث الفردية ) 
لنسرف كايا إلى معالاة جربة الوحرد » ولكرن لي عرلة احديالية , 
الالحرى كلها ؛ الفلسفية منها وغير الفلسفية » والي لاد لدا مسن ان 
نحلها ني للسفئنا مدل الفلسفة الاولى عند القدماء . الها التجربة ال من 
درلها تفلل التحارب الاحرى قالمة في الفراغ » لاجد اساسا ترتكر 
إلبه. ولكندا حين لدصرف اليها » لابد لدا ولو موقا ؛ من أن لشيح عسن 
مشكلاتدا الفردية والاحتماعية . ففي هله الاشاحة لتصل به اتصالا 
مباشرا يعرد با إلى الحالة الاحدوانية ؛ الم هي في أساس التحربة 
الاحديائية . في هله التحربة تبدأ فجمرات العدم الجرلي بالامحسار » 
ليصبح كل مالشعر به وحوديا ؛ ومجمل الرحد مل التصور ؛ وتثناني 
المعرفة المحردة » ويل لها اتماد الوحدان بالوحود. 

في هذه الحال» يكف الوحدان نهائيا عن الاصغاء إلى صرت 
الذات وصوت الحماعة » ريتوحد الوحود امتدادا له . هذه العلاقة 
بالوحود تكون فردية » اشعر بها ببداهة وجدائية وحودية » ليس 
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بامكاني ان انقلها إلى غيرى بالكلمات » وان كان من المفترض فيه؛ إن 
. يشعر بها » كما اشعر بها . وهنا يكثون حدس الممائلة بيننا » من حيسث 
النا تتمئع بطبيعة بشرية واحدة ؛ هو الذي يجعليي استنئج هذا الاستنتاج؛ 
وان كنت لااستطيع ان انفذ إلى وحدانه » لأعرف مايشعر به بالضبط . 

6 بيد ان التحربة الوحدانية الوحودية تدل على حالة فعل 
والفعال في مد الصيرورة » يمر بها الوحدان . فإذا كنت بالفعل اغزو 
الرحود » فهو يغزوني بالالفعال . وبين الفعل والانفعال يتكشف لى 
الرحود » ونتكشف لى ذائي . غير ان علاقة الذات بالوحود وموحودانه 
ليست علاقة ملغرة ؛ بل واضحة ؛ إذا نمن لبأنا إلى مايحدث في 
الصيرورة : فالانسان الراعي صدر عن الوحرد وصيرورته ؛ كما 
صدرثت المرجحودات الحرئية الاحرى , وهو في كل لحطة يشاهد رهر 
مغمور ,همد الصيرورة ؛ ما ينتج عنها من تغسير وكرن وفساد ؛ لورائق 
وعبه ومافيدث للموحودات الوائعة في ممالات احساساته . وبذدلك 
يمكنه ان يعرفها وبدكر في مايحدث لها, 

والحتنيقة ان الصيرورة ثنفاء بدا إلى ساطن الرحره ومرحوداته ؛ 
فبي الكاشف الحقيقي لسر الوجحود من جحهة ؛ وسر موحردائه من جهة 
أحرى . فهناك لحفلئان يستطيع المرء فيهما ان يدرك الرحرود لي 
تشضسيصه : لحظلة الكفاله إلى ذائه » وادراكه نقطة الدماحه بوحدانه لي 
الوحود الشخص ؛ واله جرء منه » وانه امتداد له » وللحظة ادراكه شييا 
من اشياله » إنطلاثا من محال ادراكي مشسخص » حيسث يختاسط 
التشخيص بالتجريد » وتنئهي حركة الالتباه إلى تعميم التشخيص ٠‏ 


ومن هبا كان امكان ادراك الموحودات الحرلية ؛ فالصيرورة الي 
تحال بحرككتها الوحود إلى موحودات حرئية ؛ هي الي تساعد الات 
على التحريد » ولولاها لما تمكنت من ان تعرف شيثا ؛ إذ ان المعرفة في 
حقيقتها » هي حركة الفكر في مجاراة الصيرورة . وبهذا يتمكن الذمن 
من مشاهدة كيف يتولد شىء من شىء فيصل إلى فكرة السببية والمقدم 


م ۷ سس 


والتاللي » والقوة والفعل » والكون والفساد » والتغير والغبات » والكثرة 
رالرحدة ؛ والكيفيات المحسوسة » اله .... وهكذا تكون الصيرورة في 
أساس تكوين المفهرمات والمقولات والتصورات الم ... إلى حانب 
الأشياء وصفاتها . فلا عجب إذاً » إذا نحن لمانا اليها » لاعادة تصور 
الواقع وفهمه » وربط حوادثه بعضها ببعض » وتكوين صورة كلية عنه. 

ومن هنا لم يكن بالامكان الفصل بين ذاتي والوحود » وكانت 
العلاقة صميمية بينهما تشخيصا ؛ ولايفصمها غير التجحريد . من هذه 
العلاقة يستمد العالم حقائق علمه » ويستلهم الشاعر اصدق شعره ) 
ويضع الفئان يده على اعمق اسرار فنه » وتتجلى للفيلسوف غرامض 
الوحود وعلافته بوجدانه وذاته . 

٥‏ وهلا يعي » ان هناك صلة بين الشخص روانحرد لابد سن 
حلائها وحلاء الترتيب الذي حدثت بموجبه . فإذا كانت المعرفة في 
اصلها تجريدا من الموحودات فهل حدث ذلك مباشرة ؟ وإذا كان 
التجريد يفترض المكان والرمان وعاءين وراءه » فمن أين اتى هذان 
الوعاء ان ؟ هل هما طبيعيان أم انهما هما أيضاً لتيجة تخريد ؟ وهنا 
٠‏ تطرح مسألة ترتيب التحريدين : تحريد الأشياء وتحريد الرمان والمكان » 
ايهما اسبق ؟ واى منهما شرط قيام الثاني ؟ 

في اعتقادنا » ان تحريد الأشياء من الوحود المشخحص » يفترض 
الكان والزمان . وهذا يعن » اننا ونحن بحردها » تكون ثمتلك 
تصوريهما . ولكن هذا يحدث لدى الإنسان الراشد المتحضر الذي 
عاش ف احواء التجريد . فكيف توصل إلى هذا الوضع ؟ وهل كان 
امره كذلك منذ بداية ظهوره على سطح هذا الكوكب ؟ اننا نرى ان 
التحزيد وظيفة حيوية تلاؤمية » وانها تستهدف فهم العام » من احل 
التعامل معه ؛ وان هذا اقتضى التوجه نحو الأشياء فجردها » وبتجريدها 
حرد المكان والرمان ؛ إذ انه ماكان بالامكان تجريدها من دون 
تحريدهما معها . على ان هذا لم يأخذ كامل وضوحه إلا بالتدريج . 
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وهذا مائريد تفصيل الحديث عنه في هذا الباب » الذي سنقسمه إلى 
الفصل الأول ؟ وحدة ال جود 
الفصل الثاني ؛ الصيرورة الخلاقة , 
الفصل الثاللث ١‏ مجرريد الكان والزمان » 


الفصل الرايع ؛ الوجود وتجريده. 
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الفصل الأول 
دة الاجسسسود 





م اسم 


5 إذا تأملنا موقف الإنسان في هذه الحياة » وجدناه يتمثل في 
نقطة على طريقها » وهو واقف فيها يبيحث عن كنه عالم يخصه » وهو 
يختلف عن عالم غيره ضيقا واتساعا . ولكن عالمه'وعالم غيره وعوالم 
الإفراد كلها » أما ان يكون كل منها هو الكل أو حزء من احزائه . 
ولكن الجرء يفترض الكل وراءه » نما يعي اننا كلنا على هذا الطريق أو 
ذاك في الكل » الذي لاكل سواه . 


5 ولكن هناك حطاً فلسفیا ربینا عليه مدذ ان بدأنا نفكر » 
وهو انطلاقنا من الموحودات اللحزئية في تصورنا العام الذي نعيش فيه » 
وهو ناشىء عن معايشتنا هذه الموحودات » في سبيل فهمها يما هي 
كذلك » بغية استخدامها لي اغراضنا الحيوية . وقد اعتقد بعضهم انها 
نقطة البدء في التفكير الفلسفي » غير ملتفتين إلى ان الفلسفة تعنى بالكل 
لابالأحراء » وانها إذا عنيت بالأحزاء فهي تعنى بها من حيث علاقتها 
بالكل . وهكذا نجد امامنا مهمة كبيرة وخعطيرة » هي تحويل التفكير 
الفلسفي عن بحراه القديم » وشق مجرى حديد له ؛ يبدا من الكل 
وينتهي بالآحزاء ؛ لابما هي احزاء » بل .ما هي اجزاء في الكل . 


= و 


ولكن ؛ ما موقف الفيلسوف من الكل واجزاله ؟ هل هو الموتف 
الاطبيعي المعناد الذي طالما اتضذه الفلاسفة ؟ اننا في هلا الموقف 
لستئحضر الكل اماما » كما لو كان شيئا من الأشياء ؛ اى كما لر 
كان حزئيا . وهلا مافعلته الفسفة حتى الآن » وهو ممكن حيالا» 
ولكنه لايعبر عن الحقيقة ؛ لأن من يستحضره هو فيه اصلا ولابمكنه 
الخروج منه . من هنا كان الموقف الفلسفي الاصيل هو الذي يبدا من 
الكل والذات الي هي فيه معا ».ما هي جحزء منه تحتل حيرا فيه » 
بالضرورة . وفي هذه الحال » يتبدد تصور الكل موضوعا أمام الذات 
حيالا » وتتبدد معه الاطبيعي ؛ سوام أكانت مثلانية أم مدانية» ذوتانية 
أم وضعانية الخ ... 

والحقيغة ان الواقعة الفلسفية الارلى هي اندراحي وجدانا حزئيا 
في الوحود المشخص » من حيث اعتماده علي وعياء واعتمادي عليه 
وحودا . ل هذا الاعتماد المتبادل تحد المعرفة حذورها الوحودية » ويجد 
الورحود استطالته المعرفية . ويغمر هذا وذاك الموحودات جيعاء فيصبح 
المعروف موجودا » والموحود معروفا . وهذا يعن » اني موحود في 
الوخود » وان الوحود حاضر لي بحضور .حلاق يخلع الوحود غل کل 
موجوداته » أشياء واشخخاصا » وان هذا من شأله ان يريل الفروق بين 
الوحود والحضور » ماعدا حالات شاذة نادرة لها مسوغاتها المرضية » 
ذاتنا وحسدا . 

وهذا يعين ؛ ال لااستطيع ان اتصور للتفلسف مبتدأ غير اللحفلة 
الي اكون فيها وأنا اتفلسف ؛ فأنا لااتنفلسف من درن الوحود وليس ' 
هناك امكان لتفلسفي من دونه . تلكم هي البداية الحقيقية للوحود » إذا 
كان لابد من ربط الوحود بوعيه ومعرفته . وهذا يصح أيضا ؛ حيئما 
اتصوره لي لحظة سابقة أو لاحقة إذ ان الوعي والمعرفة لابد هما من ان 
يرافقا الوحود » وقد تزودا باشارة تشير إلى الماضي أو المستقبل . 
وعلدئذ يأحذ رعيي الوحود كامل اتساعه » فلا ينقصه إلا العمق 
وتعقب الحالات الخاصة . 


- إ۳ 


5 ولكن الأمر كان على حلاف ذلك في تاريخ الفسلفة . 
فحينما ذهب برمئيدس إلى ان الرحود موحود واللاوحود ليسس 
موجودا» كان يتصور الوحود ممتلىا ساكنا لايداحله العدم بأي شكل 
كان . وهذا مادعا احد الميغاريين إلى ان يزعم ان الخطا يصبح عندئذ 
مستحيلا ؛ لأنه من حيث هو لاوحود ؛ يستحيل حعله موضوع كلام؛ 
ومن نمت موضوع تفكير . ولكن افلاطون » وهو يدين فلسفيا بالكثير 
لأبوة برمنيدس » اضطر بازاء هذه الحجة السفسطائية » إلى ان يرتكب 
حركة التنكر هذه الابوة » وان يقلب مقولته في وحود الموحود وعدم 
وحود اللاوحود » فيقول ححلافا له : ان الوحود غير موحود ؛ وان 
اللارحود موجود » ليستئتج من ذلك » ان اللاوحود ليس نقيض 
الوحود بل هو وحود مغاير. وهذا أدى به إلى الاعتراف للسلي 
بالايجابية » ومن ممت بامكان الكلام على الخطأ والتفكير فيه » وكشف ' 
وحوه السفسطة في الاقوال . 


وهنا نقف لنتساءل : مالمسوغ الذي استند إليه افلاطون لتجويره 
قلب مقولة برمئيدس ؟ ان هذا لايجوز إلا بافراض الصيرورة من ناحية » 
والانتقال من الكلي إلى الحرئي من ناحية أحرى . لهذا فقد رأينا من 
حانبنا ؛ ان صيرورة هيرقليطس تتمم وحود برمنيدس » وان الصيرورة 
حركة تحزىء يتحول بها الوحود الذي هو الكل إلى موحودات حزئية. 
ولكن الأمر لايقف عند هذا الحد ؛ لأن هناك انثقالا لامسوغ له في 
رأينا » وهو فهم الوحود فهما آحر غير فهمه البرمنيدى الممتلىء » فهما 
جحردا مثاليا » ان لم يكن هو سبب كل الانعطاء الفلسفية اليْ ارتكبت 
في تاريخ الفلسفة كله » فهو سبب اكثرها على الاقل . وهذا المخطا 
يتأتى من مقوله : ان الرحود ليس موجودا . فلكي يكون الوحود ليس 
موحودا » لابد من تصوره انتقالا من موحود إلى موجود آحر » أو كما 
سيقول ارسطو فيمابعد : انتقال من القوة إلى الفعل , وهذا عدا انه 
يفترض الحزئية والصيرورة كما ذكرنا » يذهب إلى ان هناك وحودا 


“PY - 


ذهنيا إلى حانب الوحود العيئ . ولكن ما فى الذهن ليس الوحود » ونما 
صورته أو فكرته . 

واننا نرى ف مافعله افلاطون حطأ فادحا . غير ان الافدح منه 
E ga NEE‏ 
افلاطون»› أو من خالفه . فالانتقال من معنى الوحود في الاعيان إلى 
مناه ق«الاذهان ؛ من :قسالة ان تسد افد الاي کن . ولهذا 
كان لابد من اعادة طرح مسألة الوجود ,معناه الاوحد » إلا وهو معناه 
المشتخص . 

5 والحقيقة » ليس الوحود من امتراع الفلاسفة » بل انه 
السئد الأول لكل ما أتوا به » وما اتی به سواهم . انه ليس تحريدا من 
| تجريداتهم أو من تحريدات سواهم اجر اطق للك يدا a‏ 
وما يجرد . ومن هنا كانت مسألة الوحود هي أم المسائل الفلسفية . 
انها تلاحقنا باستمرار » فما من مسألة قل شأنها أو عظم إلا وتنتهي 
اليها . ولا كانت حجر الاساس للمسائل كلها» كان لابد لافلسفة 
الي تعالجها من ان تكون المرحع الاحير لكل مايفكر الإنسان فيه . 

5 ولكن ؛ كيف يجدر بنا ان نفهم الوحود ؟ هناك تصوران 
للرحود ؛ احدهما صحيح » ويتماشى مع حزئيه الوحدان » وثانيهما 
زائف » ولايتماشى معها . 


أما الأول فهو تصوره الكل الذي نحن احزاء منه » وهو يتجاوزنا 
من كل حانب » والثاني تصوره كلا ماثلا أمام ذاتنا » ونحن نتأمله من 
خارجه . وكما هو واضح هذا التصور زائف » لأنه يضع الكل تجاه 
الذات » فيجعل منه محدودا بها ؛ فيغير من طبيعته » .معاملته معاملة 
الجرئي . 

غير إن التصور الثاني » بوضعه الوحود قبالة الذات » لايكتفي 
قله هري بل يجعله قابلا للتحريد وتحويله إلى فكرة أيضا .وهذا 


¬ اث" لم 


يوقعنا في استحالة فلسفية طالما وقعت فيها الفسلفة مدل القديم حتى 
الآن » وهي اليّ ادث إلى المخلط بين الوحود وفكرته , ولكن الوحدان 
ليس ذاتا فقط » ليحدث هذا ء بل هو ذات وحسد » فيه ترتبسط فكرة 
الوحود بالوحود » فإذا الحرء الذي يلامس حسدنا مئه , يعتد بالفكر 
امتدادا وحوديا يجعل الفكر يبدو ثانويا بالنسبة إلى الوأحود ؛» ويغتصب 
مع ذلك مكانته » ويتوج نفسه بدلا منه . 

والحقيقة ان تصور الوجود جردا تصور حاطىء . انه بعضي مسن 
الموحودات الحزئية ؛ ويتصور ان هناك صفة عامة تجمع بينها » هي 
الوحود . ولكن الوحود ليس صفة » بل هو مايستمد كل موحود 
حزئي قوامه منه . وإذا تصورنا الأمر على غير هذا الحو » اصبح 
الوحود مكانا بخردا تصطف فيه الموحودات أو افكارها بعضها بازاء 
بعض . ولكن الوحود ليس مكانا أيضا » بل القوام الذي يجرد منه 
المكان” . انه ليس مفهوما» بل كينونة نمتلمة ڌ ر تضم كل الموحودات 
E TE‏ »رهي تضمها لا 
. لأنها عارضة بالنسبة اليها؛ بل لإنها المصدر الذي صدرت عنه . 
فالوحود فرد واحد وحيد » والفرد لامفهوم له » لأنه لاشبيه له يمكن ان 
بمائله في بعض الصفات » ويخالفه فق بعضها الآحر » بحيث عكننا ان 
نكون من الصفات المتماثلة مفهوما يصدق عليهما كليهما. من هنا 
كان اغنى الموحصودات بصفاته محريدا » لاتصافه بصفات موحرداته 
جميعاء المتماثئلة منها والمحتلفة . 


ا" وهذا يعئ انه مشخص » وان تشسخيصه في صيرورته 
المتحددة ابدا . ولكن ما يتحدد منه هر صورته الناشئة عن تغسير 
موجوداته الحزئية شكلا ووضعا واحوالا » وليس كمه . فكمه ابت » 
لأنه الكل الذي لاكل سواه . والحقيقة ان صيرورته حلاقة مبدعة من 
هذه الناحية » فهي تولد منه موحوداته الجرئية وصورها المتجددة ابدا , 
ونخص بالذكر منها الإنسان » الذي لايكتفي بالتأثر بهاء ببسل 


دعم سه 


يتابع عملها الخلاق على مستوى آحر »› هو امتداد لعملها . وبهذا 
تكمن عبقريتها النلاقة : فقد ابدعت الكائن الذي يستطيع ان يدع في 
مستوى ليس بامكائها ان تعمل فيه من دونه . 

وهذا ينقل المسألة من فهم الوحود إلى فهم الوحود المشسخص » 
الذي هو وعاء الصيرورة » فيه تحدث حدوثها الذي يولد الرمان ي 
حضن السرمدية » فتلف وراعها الحياة ومظاهرها » والذهن ومظاهره. 
ولهذا كان كل ماييط بنا له تأثيرة فينا» وله حذوره في وعينا . 
وتلكم هي الصلة المئينة بين الكائنات الحية ومايجري حرهاء 
وبين الكائئات العائلة وماييدو لما : انها صلة وحودية لاطاهرية أو 
ماهوية . 


ا 

۷ ولكننا حيئما نبدأ من الكل ؛ لابد لنا من طريقة تتفق مع 
هله البداية . والحقيقة اننا حيئما نبدأ بالوجود المشخص الذي هو 
الكل؛ نكون اعتمدنا الطريقة التحليلية التجريدية » اللي تطلعنا على 
تضمئاته » ابتداء من الوحدان الذي يكون اول منفصل عنه تحريدا » 
في سبيل تحليلة إلى عناصره » وتجريده إلى مظاهره المحتلفة . ولكن 
مايحدث حينذاك ؛ هو انه بانفصال الوحدان عنه تحريدا » يصبح حقيقسة 
حزئية قائمة أمام حقيقة حزئية أخعرى » هي الوجحدان الذي يحلله 
ويجرده. ومن هنا كانت هذه الطريقة طريقة معرفة » ولابد من تجاوزها 
إلى الطريقة التأليفية التشسخيصية » الي تتلقف نتائجها التحليلية 
التحريدية » لاما هي نتائج نهائية » بل ,ما هي مرآة ينعكس من خلالها 
الوحود المشخخص ذاته » وقد أذ يطفر عليه هذا الموحود أو ذاك » 
بحرادثه أو افعاله . 


وهذا يعين ؛ ان الطريقة التحليلية التحريدية الي اتبعها الفلاسفة 
حتى الآن » طريقة مرحلية ناقصة بحد ذاتها » ولابد من استكمالها 


و" به 


بالطريقة التأليفية المشخصة المتممة لها . وفي هذا تفسير لما سبق ان قلناه) 
من ان التشحيص يرى من خلال التحريد » وان الايغال في التشخيص 
يتطلب ايغالا مقابلا له في التجحريد » بحيث يمكن الوصول إلى التشخيص 
الكامل من خلال التجريد الكامل . ويمكننا ان نضرب مثالا على ذلك 
الاحدوان ؛ الممثل لوحدة الوحود والوحدان ؛ فهو التشخيص الكامل 
الذي نراه من حلال تحريد الوجحدان منه معرفة من جحهة › وأستبقائه فيه 
وحودا من حهة أحرى » بغية رؤيته في علاقاته الوحدائية الوخودية › 
وراء علاقاته المعرفية امجردة . 

انه ليس هناك غير الاجدوان الواحد . ولكنه يصبح متعددا جراء 
صيرورته وتحريد الذات المتبئقة عنها . فعندئذ تبدا المعرفة » ويبدأ ببدئها 
التعدد : فالوحدة وجحودية » والتعدد معرقي . ولكن ع الذات وليدة 
- الصيرورة » الي لولاها لما كان التجريد المعرفي » الذي ينظر إلى التعدد 
على انه الوحه الثاني للوحود » فكأن الصيرورة تحدث التعدد » وتحدث 
الذات الي تعيه . 

وهكذا يمكننا ان نلمس في نقطة التقاء الذات بالصيرورة » كيف ' 
ينبثق الوحود من العدم . ولكنه ليس العدم المطلق » بل العدم الجزئي 
الذي ترسمه الصيرورة على صفحة الوحود معرفة » والذي يرافقه 
الموحود الحرئي ف الوقت ذاته . تلكم هي تحربة الخلق كما نلمسها في 
حركة الصيرورة وتجريد الذات : فالصيرورة تخلف وراءها الموحودات 
الحزئية المقتطعة من الوحود بأشكال وححوم وانواع مختلفة » والذات 
تعيها وتدركها في ذلك كله ال اي 
ينيوع المعرفة والعمل والابداع » فيكون عالما أو متصرفا أو فتانا .. 
يعكتلىء الوعي .ما لايخحصى من حركات الخلق » وماعليه إلا 7 
ليصبح هو أيضا خخالقا مبدعا . 


ولايقف الأمر عند هذا السد » فهنا يلمس المرء عناق اللحظة 
الحساضرة مع السرمدية الدائمة ؛ ويرى كيف ينزلق الزمان انزلاقا 


تختفي معه معالم الحاضر بين ماض لايقيم ومستقبل لايريم . نكيف 
يمكن بعد ذلك ؛ ان تكرن معرفتنا الأشياء بظواهرها لاججواهرها ؟ اننا 
هنا نغوص في الواقع على اسرار الرحود ؛ متخلين من صيرورته مطية 
لنا ؛ تطلعنا على حفاياه » فينكشف امامنا غطاء المجهول » وتبوح لنا' 
الأشياء بحقائقها » كاشفة عن ماهياتها . هنا نشعر ان ماوصلنا إليه هو 
كل شيء ؛ ومامن شيء وراءه يغرينا بالسعي إليه . 

وعندئك يشعر الوحدان بأنه في بيته ؛ وبأنه ما من شيء غریب 
عليه؛ وبأن حوا من الالفة يخيم عليه وعلى كل شيء . ' 

۷ تلكم هي تجربة الحلق . ولكنها ليست حلسق الوحود 
المشخص؛ فهو لم بخلق ولم يحدث ؛ لأن كل مايخلق ويحدث » انما يخلق 
ويحدث فيه , ان فكرة الخلق والحدوث مشتقة مه وما يجري فيه . 
والخروج بها منه لي سبيل تطبيقها عليه » يتضمن قابا للأرضاع › 
وحعل الخالق والمحدث مخلوقا ومحدثا . 

۷ ومن هنا كان الوحود المشخص هو الخالق أو المحدث » 
وكانت صيرورته هي وسيلته إلى الخلق والاحداث . وحتى الخرية اليّ 
نتمتع بها نحن البشر » هي هبة منه لتحميلنا مهمة الخلق.والابداع 
واستكمال اسبابهما : فحريتنا هي نتيجة التعدد الذي احدثته الصيرورة» 
وتركت لنا فرصة متابعته والتصرف به وفق مائراه » لمتابعة عملية المخلق» 
وابداع مالم تتمكن هي من ابداعه . لقد فحت الصيرورة امامنا كل 
سبل الإبداج » وماعلينا إلا ان نراقبها ونفهمها ونحاكيها » لتتمكن من 
استكمال مابدأته » باقامة العا م الحضاري فوق العام الطبيعي . 

وهذا يعئ ؛ اننا في الحقيقة لانفعل » وان الوحود المشخخص هو 
الذي يفعل فيئا ».ما هو كل . قد يبدو لنا أن لنا الحرية في فعل مانريد 
فعله . وهذا لايمكن التسليم به إلا في الحدود الجحرئية » فهو في اطلاقه 
الكلي غير صحيح » حيث ينضع كل شيء »ما في ذلك الفعل 
الإنساني ؛ لحتمية الكل ؛ وحيث نظل اجزاء نحيا في أوضاع حرئية » 
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ونتابع ضلالات جزئيتنا وارضاعنا الجرئية ؛ مالم نحاول الالئفات إلى 
الكل » لرؤيته في عظمته وجبروته » ونهم حقيقة وضعنا فيه ٠‏ , 

وعلى هذا النحو نكون في الوحود اللشخص » ونظل فيه فلا 
نغيب عنه ولايغيب عنا » إلا في التجريد » بل انه حتى في هذه الحالة » 
يكون البطانة الرحودية لكل محرداتنا : فئحن لانستطيع المرب منه وهو 
لابمكنه ان يفلت منا» لأنه فينا » وفيه كل شيء »ء وعبفا نحاول ان 
نهرب من انفسئا ومن كل شيء . 1 

۷ والحئيقة ان الكل لابمكنه ان يفارق احزاءه » لأنها جميعا 
فيه : فمفارقته اياها أو واحدا مئها » لاتحدث إلا بالتحريد »وهو فعل 
انساني حالص . ولكن هناك امرا يجب إلا يغيب عنا ء وهو اننا نل 
نفترض الكل وراء ثثائية الخرئي المضخخعص والكلي اللحرد ؛ مما يثسير 
اشارة واضحة إلى ان التشخيص في الحرئي هو الأول » وان الكلية في 
التحريد هي الاولى » وذانكم هما حرهر الكل . وذا قلنا : إذا لم ينته 
التفكير الفلسفي إلى الكل » كان تفكيرا زائفا من الناحية الفلسفية » أو 
ينطوي على خخطأ على اقل احتمال . وهذا يعن ان العالم ليس تصورا 
من تصوراتي » لافي كليته ولا احزائه : انه لابمكن ان يكون تصورا في 
كليته » لأن ما نتصوره يجب ان نتصوره امامنا » والعالم في كليته ليبس 
امامنا » اننا فيه اصلا » لم نخرج منه »وليس بامكاننا ذلك . وماالتحريد 
الذي نستطيع ان نتصور انفسنا به حارحه »› إلا عملية تزييف وتشويه 3 
تبدي لنا الكل الذي نحن فيه » جزءا محدودا بنا » وحن محدودون به . 
ومما يغبت لنا زيف هذا التصور ء اننا لكي نقوم به لابد لنا من ان نبدع 
يخيالنا وحودا آخر يضمنا ويضمه ؛ واحدنا مقابل الآخر . 


امم ودكذا يتضح ان الكل ليس فكرة » وشا وحود 
مشخص » وتشخيصه هو الذي يجعله ذا صيرورة تخلف الموحودات 
الحزئية وراعها » وان كان تجريئها بالفعل لا يتحمّق إلا بتحريد الذات . 
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غير ان القبض على التشخيص الكلي يبدأ من نقطة محددة من الرحود ؛ 
إذ انيما أنا حزء من الكل » لااستطيع ان اطابق بين وحودي والوحود 
الشخحص إلا حزئيا . ولكن هذه المطابقة ان لم تكن بالفعل في بادئ 
الأمر » فانه من الممكن ان تظل بالقوة » مادام الكل يتجاوزنا باستمرار» 
مهما نقلتنا الحركة من احدى نقاطه إلى الاخرى . ولكن » يما ان هناك 
فرصة لتحول ماهو بالقوة إلى ماهو بالفعل فانه بمكنيٰ ان أعدّ وضعي في 
الكل في احدى نقاطه؛ قبضا عليه في تشخخيصه الكلي ؛ متصورا حالة 
حدية يمكئنٍ فيها ان اطابق التشخيص الكلي . وما يجبز لي ذلك » اني 
صدرت اصلا عن الوحود المشحص » وانيٰ اكون واياه وحدة يمكن ان 
ندعوها الاحدوان » وانه بمكديٰ ان احس بوحدتي معه » إذا أنا اوتفت 
تيار تفكيري ابحرد؛ وتشبشت بوحدى بالوحود . قد تستغرق هله الحالة 
الحدية آنا واحدا يسكن فيه كل شيء في دوام هله الوحدة الاحدوانية . 
ولكن هذا الآن الساكن كاف بذاته للقبض على الوحود » والعودة 
انطلاقاً منه لمسايرة الصيرورة » بغية الاحساس به في تشخحيصه الكلي . 
اقرل هذا وأنا اشعر ان الكلمات لاتوفيه حقه . وليس هذا عحجيبا » لأن 
المعرفة شيء والوحود شىء آخخر . 


والحقيقة ان الكلمات تجريد لايسعف ف التعبير عن التشخحيص 
الرحودي . انه يقيم هوة بيئ وبين الوحود ومرحودته : وإذا كنت 
لااملك حيلة ف تحاوزه » فلا بد لي من اللحوء إليه » لأعبر عن الحالة 
الوحدانية الوحودية . وهذا يعن البدء من الهوة التحريدية الي تفصل 
بي وبين الوحود المشخخمص . وهنا اقول : ان بين وبين الوحود فارقما 
لانهاية له » يجعلئ عاحزا عن تصوره لولا صيرورته الي يمكدينٍ حينما 
امتطي صهوتها ؛ ان اقوم برحلة عبر غير المتناهي فأنا حرء مسن الكل 
والكل يحتويئ » فكيف يمكنئ ءان اتصوره » إلا إذا تنقلت فيه ؟ ولكن 
تنقلي فيه لا يمكن ان يكون فعليا » وانما فكريا وبالخيال . فئحن ب 
البشر » ننجز بالخيال ما لسئا بقادرين على انحازه بالفعل . ولكن 
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شيكاً مايجب علينا ان ننجزه بالفعل؛ليمكن ان يأتي الخيال والفكر 
فيتابعائه في غير المتناهي . عندئل فققط يتمكن الفكر من ان يعائق الكل 
ما هو وجود مشخمص» ابتداء من التشخيص الذي يتكىء الوحدان عليه 
مما هو حسد »؛ أي يما هو وحود . بهذا يلموني الشعور الوحدائي 
الكامل بأن هلا المحرد المنزامي الابعاد غير المتناهية » هو اسستمرار 
للمشخص الذي اتكىء عليه هنا في هذه اللحفلة . ومايؤويد ذلك » كل 
خحطوة اقوم بها في هذا المحطط الخيالي الفكري » فهي تأني لتثبييت ان 
ماينئمي إلى الحرد هو في الحقيقة ذو حلور في المشخحص » إن لم يكن 
هو المشحص ذاته . ولعل رحلات السيارات والبواخحر والطيارات قديماء 
ورحلات رواه الفضاء حدينا » دليل كاف على كمرن الوج ردي 
المشسص ف المعرثي الحرد .. 


سباي سه 


وهكذا بمد ان السوال عن الحد الأول الذي صدر عنه كل 
شيء » هو سؤال عن الوحود وصيرورته وما ينتهيان إليه من موحودات 
حزئية . وهذا يعين ؛ ان الحد الأول هو الكل هما ينطوي عليه من احزاء 
بالقوة » وان الصيرورة هي سبيل تحققها بالفعل . وهذا يساوي قولنا : 
ان الكل علة احزائه . 

۸ وإذا كان الكل علة احزائه كان البداية اليّ لاتسبقها 
بداية.' والحقيقة أن البداية من اختراع الإنسان قياسا على حزئيته وحزئيه 
افعاله الي يقيس بها مدى حياته . وهذا يعن ان الكل لابداية له ؛ وان 
ماله بداية هو فيه » أي حزء من اححزائه » متولد عن صيرورته . ولكن 
الصيرورة ليست كافية لتحديد البداية » إذ ان هذا يتاج إلى الذات 
وتحريدها . 

ومن هنا كان ماله بداية» له بداية بالدسسبة إلى الإنسان الراعي 
الذي يجرد » والذي يقيس الامور بالدسبة إليه : ففي الوحود المشخحص 
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وحدت كل الموحودات بأصوها معا » بعضها ظاهر » وبعضها باطن ع 
بعضها بالفعل » وبعضها بالقوة . ومسا حركة الصيرورة إلا من احل 
ابطان الظاهر واظهار الباطن » وادحال ماهو بالفعل إلى حالة القرة > 
راحراج ماهو بالقوة إلى حالة الفعل . ولهذا كانت ا مورجودات موحودة 
دائما وكان ظهررها وبطوئها » فعلها وقوتها » بالنسبة إلى الإنسان . 
وهذا كان كل مايحدث يحدث في الوجود المشتخحص ؛ إذ لابمكسن 
كائن ماكان ان يحدث حارج الكل . فما دامت الصيرورة بحركتها غير 
لمتناهية تحدث فيه » فلا بد لكل ماتخلفه وراءها من ان يكون فيه على 
نحو من الانحاء »ران يستمر بصيرورته الحاصة أيضا فيه على. نحو خخاص. 
وهكذا تكن الاجراء جميعا في الكل الشخيص ؛وتكون له يما هو 
مشخص صيرورئه الي تنضوي على فجحوات لولاها لاستحالت 
حركتهاء ولما كان ثمة احزاء في الكل : فالصيرورة هي الي تترك 
للأحراء بعض الاستقلال بالنسبة إلى الوحود » إلى حائب الارتباط به . 
وهذا الاستقلال هو الذي يجعل له صيرورة حزئية مستقلة بعسض 
الاستقلال عن الصيرورة الكلية » وهو الذي يمكن الإنسان من التصرف 
به بحريئه معرفة وعملا وابداعا . وهذا يفسر لماذا كان بامكان الإنسان 
وحده ان يخفرج من اسار الصيرورة »وان يتخذها مطية له » لتحقيق 


مايريد تحقيقه . 


4 والحقيقة ليس الوحود فيا » وليس امامنا وائما نحن فيه » 
وموجوداته الدرئية امامنا . أماهرويماهو كل» فيتجاوزنا نحن 
وموحوداته تعاوزا كليا. هذا كنا والموحودات الاحرى قي باطنه » 
نتلاقى فيه ونتلامس ونتفاعل »وكان هذا سبيلنا نحن الكائنات العاقلة » 
إلى معرفتها والتعامل معها ؛ ومن ثمة إلى معرفته هو ذاته » واتفاذ 
المواقف فيه » من حلال التعامل مع موحوداته . ومن هنا كان شعورنا 
به هو شعورنا به وحن فيه وکان شعورنا بها هو شعورنا وهي اماما 
فيه انه لابمكننا ان نمتع ابصارنا به هو ذاته »وان كان بامكاننا ان نفعل 
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ذلك بالنسبة إلى موحوداته الحرئية » فما نحن فيه لابمكن ان يكون 
مشهدا معروضا امامنا » وانما يمكن ذلك بالنسبة إلى مانحن واياه في 
باطن الوجود » إذ انه يصطف معنا فيه على هذا النحو أو ذاك . ففيه 
وعلى الطريق الي نسلكها في هذه اللحظة أو تلك ءنلتقي بالاشياء 
والأشخاص » فترغب في هذا الشيء وتتتجنب ذاك )ونتعاطف مع هذا 
الشحص أو ننفر من ذاك . 

هنا لابد للوحدان من ان يعمل بكامله ذاتا وحسدا » والا افلتست 
مله الأشياء واستحالت إلى ظواهر وغاب عنه الأشخاص راصبحر 
غرباء ؛ ان لم نقل كائنات غرية . 

وإذا كان الوحود هو الكل ؛ لم يكن بالامكان ان يكون . 
موضوعا لأنه لا بد للموضوع من ان يكون ماثلا امامنا وهذا لاينطبق 
على الوحود لأننا فيه اصلا »ولابمكئه ان بمثل امامنا » وهذا يجعله غير ما 
هو اياه إذ ينقلب إلى جرئي وجرد كما قلنا . 

8 بيد ان الوحود إذا لم يكن موضوعا فهل يمكن ان يكون 
ذاتا ؟ انه لا بد له من ان یکون ذاتا » ان لم يكن موضوعا » والا بطلت 
دعوى الفلسفة.مشروعيتها . فالوحود بحاحة إلى أن يوعى ؛ ووعيه 
لامكمن ان يكون مسن دون ذات . وإذا لم يكن هذا الورعي وعي 
موضوع» فأي وعي تراه يكون ؟ انه الوعي الذي يجعل منه وعيا كليا 
وتجعل منها ذاته اليّ تعيه. ولكن ليس أي وعي تعيه به الذات يجعل منه 
ذاتا ؛ أر وجودا يحد امتداده ف ذات واعية . فلكي يتحقق ذلك » لابد 
للذات من ان تكون صميمية فيه » معنى أن يكون هو ذاته ذا صميمية . 
وهذا لايكون من دون علاقة صميمية تقوم بينه وبين أنا الذي 
اتفلسف؛ بحيث يكون امتدادا لوحودي » واكون آنا امتدادا واعيا له . 
والحقيقة ان علاقيٍ الصميمية به هي ال تمعله ذا صميمية فعلية : فهر 
من دوني » أو من دون مثيلي لاصميمية له . فالصميمية لابمكن إلا ان 
تكون ذاتا تدرك ذاتهاءوأنا ذات الوجتود الي يدرك بها ذاته . ولكني 


¢ 


ذات عابرة لكائن عابر » والوحود ليس عابرا » مما يستدعي ذاتا ليست 
عابرة تكون هي الي يبلغ بها الوحود قمة وعيه »واكون أنا وغيري مسن 
بني البشر بمثلين لما في لحظلة من اللحظات » وف موقف كلي من 
المواقف الكلية . هذه الذات هي ذات الإنسان » أر ذياته» في تعائبها أو 
تعاقبه حيلا بعد حيل . 

والحقيقة ان الوحود لم تظهر ذاته إلا بظهور الوامي والمريد » 
وبانتشار هله الذات ف فرديات انسانية تتواصل فيما بينها » ويكمل 
بعضها بعضا »حيلا بعد جيل . وتتمثل ذات الوحود ف ذيات إنساني 
تنصهر فيه الذوات وعيا.ويعمل على استكمال الرحود » باخراج 
الحضارة الي فيه بالقوة إلى الفعل . هذا الذيات الإنساني .ما هو وعي 
الوحود وصيرورته » هو الذي يجعل ادراك الموحوداث ادراكا ها في 
ذاتها وراء ادراك ظراهرها . فما من ادارك للظواهر مستقل عن ادراك 
الوحود اوعن ادارك الشيء في ذائه » على حد تعبير كنط . فأنا منغرس 
في الوحود » احسه امئدادا لي في كل النهات » وفي كل اللحفلات وإذا 
كان من الفلاسفة من قال بادراك للفلواهر.معرل عن الوحود » فلأنه 
حزأ الوحدان وحرد قواه وجعل كل قرة منها تعمل بمعزل عن الاخرى» 
ولاسيما بمعزرل عن المسد »على حين ان الوحدان يعمل بوحدته » 
متآزرة قواه كلها فيما بيئها عنما يعئن ان ال موحود الذي يدركه انما 
ید رکه ما هو كذلك ف وحدته » أي وحودا وظواهر » وانه فيما بعد 
فقط » يتمكن بتجربته وتحصيله من ان يفصل ظواهره عنه وان يدرك 
ماهيته . 


۸ ومن هنا م يكن الوحود يحمل مسرغاته في نفسه » 
وكانت المسوغات إضافة انسانية عليه . انه حقيقة تنطوى على حقائق 
كثيرة بالنسبة الينا نحن البشر الذيمن نسسعى إلى معرفته » واقاسة العلوم 
المحتلفة عن موحوداته وحودائها وعلاقاتها . وكذلك هو حير ينطري 
على خيرات كثيرة بالنسبة الينا نحن الذين نسعى إلى الانتفاع بهاء في 
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سبيل استمرارنا في لبقاء » فضلا عن كونه جمالاً ينطوي على ضروب 
الحمال الحرئية المحتلفة الي نتطلع اليها نحن الذين نسعى إلى التسرية عن 
نفوسنا بامتاعها بالموحودات الجميلة . 

ومن هنا كان لابد للوحود مسن إن يتحول إلى ذات واعية ) 
تدركه في تحريده حقيقة أو خحيرا أو جصالا » نجسب مقصد مقصد » 
وكان هذا لايكون إلا إذا تلبسته ذات انسانية تدوم بدوامه حيلا بعد 
حيل؛ وتمنح الافراد القدرة على تمثل الوحود وقيمه والتعبير عنهما معرفة 
وسلوكا وابداعا . ففي هذه الحالة تشعر الذات الإئسانية ومعها الذات 
الفردية ؛ بأنها امتداد له في السرمدي. وتلكم هي وححدة الو:حود الي 
طالما نوه اليها المتصوفة وفلاسفة الاشراق . 


ات 


۱/۹ هكذا بيدو ان الوحود وحده هو الذي بامكاني ان اتصوره 
مطلقا »إذ اني اسستطيع ان اتصرر نفسي قالما في وسسطه » وهو 
يتحارزني من كل حانب . أما العدم فلامكئئ ان اتصوره مطلقا » إذ 
ان ذائي الي تنصوره انما تنصوره ابتداء من الوحود الذي أنا فيه. 

4 وهذا كان العدم حزئياً ونسبيا بالاضافة الي وإلى الأشياء 
من ناحية »وبالاضافة إلى الوحود المشخص الذي حولته إلى مرحود 
حزئي وجرد » حينما استحضرته امامي خيالا » من ناحية أخرى » كما 
سأبين : 

والحقيقة نحن لااستطيع ان افكر في العدم ؛ إلا ابتسداء مسن 
الوحود.وهذا وحده كاف لبيان ان الوأحود هر الأول والاصل ؛ وان 
العدم هو الطارئ عليه . وهذا يمكن بيانه من ثلاثة وحوه : أنا الذي 
افكر بالوحود والعدم » بالنسبة إلى ماقبل ميلادي ومابعد موتي » 
والموحود المشخص .ما هو "موضوع " تفكبريءوالموجودات الدرئية مسن 
حيث امكان عدمها واعدامها . 
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أما أنا الذي افكر بالوحود والعدم بالنسبة إلى ماقبل ميلادي 
ومابعد موتي » فانئ استطيع ان اعد نفسي معدوما » مادمت افكر ف 
عدمي فيهما » إذ ان لااستطيع ان افكر في عدمي فيهما ء إلا إذا كنت 
موحودا » ففكرة عدمي أمر طارئ على وحودي . غير انئي من ناحية 
أخرى اشاهد يما أنا موحود؛ بشرا مثئلي يولدون وبموتون» واعصرف من 
خلال الاخبار المجمع عليها ان احيالا كثيرة متتالية» في امم متعددة 
منتشرة في بقاع العالم المحتلفة » قد عمرت هله البقاع » ثم زالت من 
الوحود » ولااستطيع ان اتصور لنفسي »مصيرا غير مصيرهم . ولكن 
اعلم كل هذا وأنا مازلت موجودا في قيد الحياة. وهكذا يتبين بما لايدع 
بحالا للشك » ان العدم برد فكرة وانه.ما هو فكرة» ملحق بوحودي 
الذي ليس بحرد فكرة . 


أما الوحود المشخص ,ما هو وحود).نقائم ابدام يثبته وحودى 
الحاضر فيه . ولكن ؛ إلا يمكنيني ان اعدمه بخيالي » واتصوره »كأن لم 
يكن ؟ ان ان فعلت كان لابد لي من اتباع النطوات التالية : ان ابدع 
بخيالي عالما اكبر منه . وان اتصوره من بعد قائما امامي في هذا العالم : 
ثم اتصوره وقد زال من امامي» على حين بقيت وحدي موجودا في هذا 
العام » الذي ابدعه نحيالي . وهذا يثبت ان اعدامه حتى باللخثيال 2 
ماكان ممكنا إلا باستبدال وجود آحر به . وهذا يعي اننا وان کنا بصدد 
فكرة الوحود لانستطيع ان نمحوها ء إلا إذا استبدلنا بها فكرة وحود 
تحل محلها . وهذا يبين اننا لانستطيع الغاء فكرة الوحود على أي نحو 
كان . ولكن الأمر يصبح أكثر اثارة للدهشة » حيئما نلتفت ونشاهد 
ان الوحود الذي لم نتمكن من الغاء فكرته من اذهاننا » مازال قائما من 
وراء محاولتئا يسئدها ويسندنا . 


أمًا الموحودات الحرئية فهي وحدها ال يتناولما العدم صيرورة 
وفکرا» غير انه عدم حزئي » كما هو واضح . 


= 0غ 


89 وهكذا نرى » انه لابمكننا ان نفاضل بين الوحود 
والعدم؛ إلا إذا كان الوحود هو الفاضل » والعدم هو المفضول . بيد اننا 
لانستطيع إجراء المفاضلة ‏ إلا إذا كانا حاضرين معا . ولكنهماقد 
يحضران معا ورما لابحضران معا . وعلى أي حال » اننا أمًا ان ننظر 
اليهما ما هما مطلقان ؛ أو يما هما نسبيان . غير ائهما لابمكن ان يكوا 
معا ما هما مطلقان » فهما نقيضان » وكل منهما يفي الحر . فما 
السبيل إلى تحديد أي منهما ينفي الآحر ؟ الوحود أم العدم ؟ انه لايمكن 
ان يكون العدم الطلق هو الذي ينغي الوحود المطلق » والا كيف 
يمكنني» آنا الذي اطرح مسألة الرحود والعدم ؛ ان اكرن مو جردا لي 
لحة من العدم المطلق ؟ لم يق إذأ ‏ إلا ان يكون الوجود امطلق هو الذي 

ينفي العدم المطلق . ولكن نفي العدم المطلق لايستلزم نفي العدم النسبي: 
فالصيرورة في شكل من اشكافا » انتقال من الوحرد إلى العدم امحلالا 
أو غيابا » وفي شكل آحر » انتقال من العدم إلى الوحرد تأليفا أو 
ظهورً. ولكن هذا وذاك بالنسبة إلى الموحودات المزئية . وإذا كان 
العدم يتناول هله الموحردات » هل بيقى بجال لاثبات العدم المطلق ؟ ان 
هذا رهن بفهم حقيقة العدم النسبي ؛ فهو عدم بالنسبة إلى ما يخفى في 
باطن الوجود ؛ أو إلى: ماينحل إلى عداصره » حتى إذا ظهر إلى ظاهر 
الوحود حراء صيرورته » تحول إلى وحود » ولكن بالقياس إلى معرفتئا . 
أمًا اعادة تأليفه بعد امحلاله » فأمر بعيد » أو بارادة مريد . وهذا يبين ان 
العدم النسبي أما قرين الانحلال أو المعرفة . أمّا ان يكون نقيض الرحود 
فلا . وبذلك ينبت الرحود لي كليته وحزئيته » ويثست العدم الجزئي 
الحلالا ومعرفة فقط » من حيث هو الحتفاء الموحود الجزئي أو انحلاله في 
الوحود المشخص . 1 


8 بيد أن نفي العدم المطلق ؛ إذا عبني شيا » فهو يعني ان 
الوحود ليس مسسبوقا بالعدم » وليس مفضيا إلى العدم . وهذا يعي 
بوره افا ان مسألة بداية الوحود ونهايته مسألة زائفة » ولابد من 


= £4 سم 


تبديدها : فالوحود وحده موحود ؛ وليس هناك مصدر آخر يأني منه 8 
ولامستقر آحر ينتهي إليه . 

0 والحقيقة ان بداية الوحود ونهايئه ناشيتان عن تصور 
الزمان النطي ؛ الذي هو انعكاس الزمان الإنساني على الوحود 
المشخخص» أي أنه نتيجة تطبيق ماهو نخاص بالانسان » وهو جزئي»علی 
الوحود وهو ذو طبيعة مختلفة . والحقيقة ان لحفلات انتباهنا المرروعة 
على صيرورة الوحود المنزلقة ابدا هي اليّ تعطينا وهم الزمان . ولكن 
اللحفات وحدها لابمكنها ان تفعل ذلك »؛ لولا صيرورتنا المواكبة 
لصيرورة الوحود أو احد تياراتها . ان السيرورة وحدها وائعية في حين 
ان الزمان غلافها المثالي » بعد اعطائه الاتجاه المنطسي. بيد ان الصيرورة 
تفلل ملازمة للوحود لواقعيتهاءوليس الرمان كذلك لثاليته ومن هنا 
كان المنطأ الفلسفي في تصور للحفلة سابقة على الوحود ؛ أو لطحفلة آنية 
بعد انعدامه : فما من لحظة تسبقه » ولامن لحفلة تأتي بعده. 
فالصيرورة ضمن الوحود » ولم تأت إليه سن حارحه » ولاتبارحه إل 
حارجه » مهما صور لنا الوهم ذلك . وبجربتنا للموحودات اء لرئية 
وهي طافية على عباب الصيرورة »تقوم بدور حطير في هذا الصدد . 

والحقيقة انه في هذه التجربة تنعكس حتيقة ذاوتنا على صيرورة 
الوحود بتحربتها الداععلية » فتطبع بزمائها الحنطي المسوادث الي تتفجر 
في كل اتماه مختارة بعضها الذي يجري في اسحد الاتجماهات » وفقا 
لاهتمامها . وبهذا يكون الرمان الذي تخلمه على الطبيعة ذا طبيعة 
انسائية » تختلف عن علبيعة الرمان ذى الح ركة الدائرية الذي ينطبق على 
الاحرام الفلكية . ومن هنا لم يكن للعالم بداية تفزض الرمان قبل 
الوحود وبعده : فالرمان هو قدر -حركة الوحود كما قال ارمسطو و 
وهذا يعي انه ملحق به . وإذا كان الوحود لابداية له؛ فهو أيضا 
لانهاية له . 


ولكن الإنسان منذ ان ظهسر على سطح الأرض » واحذ يعارل 
فهم الوحود الذي صادر عنه ؛ جعل ينرض زمائه ذا الاتجماه الخطي على 
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حوادث العالم الطبيعي » وهذا دعاه إلى ان يمد بعدى زمانه من قبل ومن 
بعد » إلى مالائهاية له » وان يتصور العالم وقد ابدداً في احدى 
اللحظات» وهذا انتهى به إلى اله سينتهي أيضا في اخدى اللحظات . 
ومن هنا كانت المسألتان التقليديتان المعروفتان في تاريخ الفكر 
الفلسفيء إلا وهما مسألة خلق العالم من العدم ؛ ومسآلة زوال 
العالم ... 

8 ومن هذا يبدو ؛ ان عد الزمان هو الاصل والصيرورة 
هي الفرع اشبه مايكون بعد الفراغ هو الاصل » والملاء هو الفرع . 
وهذا وهم باطل » إذ انه ينتهي إلى عد العدم هو الاصل » والوحود هو 
الفرع : فلولا الوحود ل نكن ولم نع » ولم نعمل » ول تفكر » وم 
نبدع . لقد كنا بالقوة في باطنه »وبحركة صيرورته موحودين بالفعل . 
لقد كنا موحودين دائما لا يتناولنا العدم » ولكن تارة عناصر متفرقة 
لاتفصحبما هي كذلك عن هويتنا » وتارة تأليفا منسجما كاملا يفصح 
عن هويتنا البشرية » الي يتكامل بنموها الافصاح عن هويتنا الشخصية 
تاريخيا » أي الافصاح عنها من خلال سلسلة افعالنا . وهذا يعن اننا لم 
نكن من العدم في مرحلة من المراحل ؛ يما نحن وجحود ءوائمايما نحن 
صورة بشرية سوية في البدء »وما نحن شخصية لما طابعها المميز 
فيما بعد . 

وهكذا يبدو انه ما من عدم كلي » وائما وحود كلي » وان العدم 
حزئي هو عدم بالنسبة إلى الصورة التأليفية » لا بالنسبة إلى العناصر: إذ 
هذه موحودة بصورتيها المحتلفتين . 

وبهذا يكون التساؤل عن الحد الأول الذي كان به بدء الوحود » 
تساؤلا يتخذ من الزمان الخنطي معيارا للمسالة المطروحة . وهذا إذا 
صح على الموحودات الجزئية فهو لايصح على الوحود الملشخص الذي 
يعد الزمان تجريدا لصيرورته » انطلاقا من صورة الفعل المردة. ولهذا 
يبدو زيف المسألة ال طرحها فلاسفة الاسلام ولا هوتيوه بصدد قدم 


العالم وحدوثه ¢ واليَ عدها الغرالي اسدى ثلاث مسائل كفر 
القائلين بها . 


سوس 


۱/1۰ ونما سبق نستنتج ان الورحود المشحص هر الكل » وان 
الكل هو الوحود المشحص . وإذا كان الأمر كذلك » كان هذا أر ذاك 
هو؛ موضوع » الفلسفة . ولكن هذا يستدعي تحديدا لوضعنا نحن 
الذين نتفلسف » ف الوجود المشحص أو الكل » وعلى أي نجو تكون 
علاقتنا به . 

1/٠١ ,‏ والحقيقة ان اتساع الكون مر, ناحية » وترالي الصيرورة 
من ناحية حرى » هما اللذان يستدعيان حريتنا إلى التحقق في افعال 
تتجاوز ‏ جزئيتنا ساعية إلى دجنا في الكل .ومن هنا كان انتماء احدنا 
إلى العام هو انتماء الجزء إلى الكل . ولكن » على أي نحو يكون هذا 
الاندماء ؟ ولماذا الحديث عن انتماء » مادمنا اصلا احزاء من الكل ؟ لقد 
“كان هناك حديث عن الانتماء » لما هر شائع عن حرية الإنسان . 
فحريته تتيح له ان يبدل من اوضاعه » وان يتحذ من المواقف مايصوره 
له حياله . وهذا يطرح عليئا مسألة الحرية » ولكن ليس في اطارها 
القديم : الحرية إنطلاقا من الفراغ » بل ف اطار حديد : الحرية إنطلاقا 
من الكل الذي هو الوحود المشخص أي المملوء بالحتميات . 

«ومن هئا كان انتماء احدنا إلى الوحود حرية وحتمية : حتمية » 
لأنه إرتباط به لايستطيع منه فكاكا » وحرية لأنه يجد نفسه في صيرورة 
تعرض مامه امكانات لاتتناهى » عليه ان بختار من بينها مايروق له ع 
لتحقيق اهدافه . ولكن الحتمية تبرز له هنا أيضا : فحينما يختار حتمية 
من اللحئميات المئاحة » يجبره منطق هذا الاختيار على حثمية أحرى 
مشاكلة » والاشاحة عما عداها من الحتميات ؛ وما اكثرها ! وبهذا 
يضيق عليه فرص الاحتيار منذ الخطوة الاولى الي ماتكاد تسلمه إلى 
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الخنطوة الثائية » حتى تحعلها أكثر ضيقا . وعلى هذا النحو يظل امره في 
الانتقال من فرص أكثر عددا » إلى فرص اقل عددا حتى يجد نفسه في 
قبضة الحتمية الكبرى » حيث الفرصة الي ليس في اختيارها فرصة . 
وهنا يجد نفسه مأنحوذا يبن حتميتين : حثمية انتمائه إلى ا و 
تضيق فرص احتياره شيئا فشيئا . 

والحقيقة انه ما من فاصل » مهما كان ضيقا يفصل اللمزء عن 
الكل »لأن الجرء مهما انتقل في المكان » ومهما كان وضعه فيه » يظل 
لي حضن الكل خاضعا لما يجري فيه .ان مايتغير هو وضع المزء بالنسبة 
إلى الجرء » ولكن الاحراء نظل كلها ؛ مهما كانت اوضاعها بعضها 
بالنسبة إلى بعض خاضعة للكل . 

وإذا كان الأمر كذلك بالنسبة إلى المكان » فهو يختلف عنه 
بالدسبة إلى الزمان : فهنا تتدحل نظرة الإنسان » مبدع الزمان 
:فا موحودات الحزئية قد تكون في حضور متزامن بعضها بالنسبة إلى 
بعض »وقد يكون بعضها ف علاتة سبق أو تساوق زمنيين بعضها 
بالنسبة إلى بعض » لكنها تفلل جميعا غارقة في سرمدية الكل » 
لاتبارحها . 

٠‏ بيد اننا حيدما نتصور البرء والكل معاً » لالتصورهما 
بدرحة واحدة من الوضوح إذ ان بورة الالتباه تكون مسلطة على 
احدهما أو الآخر ١‏ عتما لكوك وا علي اللرزء »بواني الكثل في 
عتمة الادراك . وحيئما : تنتشر على الكل ؛ ؛ تصبح الاحراء هي الي 
تغمرها عتمة الادراك . وهنا لابد لنا من ان للاحقط ؛ ان الانتباه حيئما 
يكون موحها إلى الكل » تكون كل الاحزاء مغمورة بعثئمة الادراك » 
وانه حينما يكون موحها إلى احد الاجزاء » لايكون الكل وحده 
مغمورا بالعئمة » بل تكون كذلك الاجزاء الالحرى كلها . 


نقول هذاء لأن الحرية تداحل الانتباه ؛ ولاسيما حينما یکون 
اراديا . وهذا يعن ان حرية الانتباه مقرونة أيضاً بحتميات ماننتبه إليه . 


يون س 


وما ان مانتتبه إليه كائن في الكل وصادر عنه »فد كان انتباهنا محتوما 
بالكل ومايجري فيه . وهذا يبين لنا » اننا مهما كانت حالنها الي نمر 
بهاء. نكون محتومين بالكل كائنة ماتكون حريثنا الي نتصرف بها . 

وهكذا يبدو ان تصور الكل » سواء اكان واضحا أم في عتمة 
الادراك » يكون له تأثيره الحئمي على تصرفاتنا واعمالنا . اله يكون 
حاضرا أمام التفكير في كل خخاطراته » فخاطراته تراوده فيه » لمتابعة 
الموضوع الذي هو محل تتبعها » ولإيمكنها ان تقوم بهذا التتبع من دون 
هذا التصور . غير انها مرتبطة أيضاً بالاعمال الي نقوم بهاء آى بالحرية 
الى نتصرف بها . فمن دون هذا التصور لايمكننا ان تتصرف أي 
تصرف . وإذا علمئا ان هذا التصور هو تصور العالم » بان لنا اننا 
لانستطيع ان نفكر بشىء » ولا ان نعمل شيئا » إلا ونحن وها الشسيء 
الذي نفكر فيه أو نعمله مشمولان بالعالم . هذا يعي » ان وحودنا في 
العام » ولايمكننا ان نجرد ذواتنا منه » على أي نحو كان .انه حاضر في 
اذهاننا ملي عليئا معرفتنا وسلوكنا وابداعنا » وهو ف كل هإا يوحهنا 
إلى ان نضع الحزء في مكانه في الكل » حقيقة أو يرا أو جمالا . انه هو 
الذي يجعل صوابنا وفضيلتنا وابداعنا في السجامئا معه ؛ وخخطأنا 

ورذيلتنا وقباحتنا في حروجنا على مايقتضيه . 

٠ ْ‏ ولكننا حيئما نفكر بالكل يما هو مجموع احزاء » نفكر 
فيه مما هو مجرد . وف هذه الحال ذنكون عكسناه امامنا » واحذنا نرافب 
انضمام الخرء إلى الجزء » لتصبح الاحزاء كلا . ومن هنا كان الارتباط 
بين التجريء والتجزيد » وكانت بيئنا وبين الكل هوة لايمكن عبورها 
من الناحية المحردة . ْ 

٠/إ‏ ومن هنا كان التجريد محاولة دائبة لمعائقة الكل درن 
حدوى . فنحن نعتقد ان بلوغ ذلك هو السعادة كل السعادة . وماان 
التحريد ليس السبيل إلى معائقة الكل » كان لابد لنا من ان نتتهي إلى 
حالة من الشقاء لانحسد عليها . 


بيد ان وجودى في الكل حزءا من احزائه » يتمئع بالوعي » يظل 
هو التصور الأول الذي تستند إليه كل التصورات الاخرى . فأنا مهما 


= إهسه 


حاولت » لن اتمكن من التخلص منه » سواء فكرت بسواه أو لم افكر . 
انه رفيقي على درب التفكير » حتى لو لم احعل منه التصور الأساسي 
لمذهبي الفلسفي . ان وحودي في الكل شاهد على انه لامكنبي ان 
اد رکه في کلیته » وان ماادركه منه بعض اشيائه » وهذا لأني واياها في 
داحله . فآنا لاادركه هو ذاته مباشرة » وانئما على غير مباشرة بطريق 
اشيائه . فليس كل الأشسياء هي الكل » والفرق بيئهما كالفرق بين 
المنفصل ولمتصل : فكل الأشياء كل تكونه أشياء مسثقلة منفصل 
بعضها عن بعضء؛ على حين ان الكل المتصل احزاؤه متلاح“مة ,لا انلفصام 
لها إلا تجريدا . فحن حيئما نتصور الكل مجموعة احزاء » منطلقين من 
المزء » لابد لنا من ان ننتهي إلى تصور الكل تصورا ماثلا » أي و کان 
حزئي . ولكن هذا تصور حزئي ؛ لأننا لو انعمنا النظر قليلا » لوجدنا 
ان هذه العملية ذاتها تفتزض قاعا متصلا تحدث عليه » بمتد امامنا إذا 
واصلنا العملية » في أي اتجاه كان . هذا القاع الممتد ابدا ني كل اتجاه » 
هو الكل » وهو لايمكن تصوره إلا ابتداء من المكان والآن اللذين نكون 
: فيهما ؛ وقد تحاوزانا من كل الجهات في صيرورة تتوالى إلى غير نهاية . 

وعلى هذا النحو ؛ يبدو ان الكل ليس سابقًا على. احزائه فقفط من 
الناحية الوحودية » بل أيضا من الناحية المنطقية . لهذا لانستطيع ان 
نذهب مذهب من يعتقدون ان الكل هو مجموع احزائه » وان الذكر هو 
الذي ينشئ الكل من هذه الاحزاء » ففي هذه الحال يصبح الكل فكرة 
لامقابل لها إلا بجموع الاحزاء في الوحود . وهذا يعطي الاولية للفكر 
على الرحود » ويوقعنا ف المثلانية . 


1۰ وهذا ينهي إلى ان المذهب الغاسفي لايمكن ان يكون 
أي مذهب يفرض على الواقع قسرا » ونما ذاك الذي يكون صورة عن 
الوحود المشخص ,ما هو الكل . وهنا نتساءل: إلا يودى هذا إلى جعله 
مغلا ؟ وحن نرى ؛ ان المذهب الفسلفي لا يمكن ان يكون مغلقا » وان 
كان تعبيرا عن الكل الواحد الذي لاكل سواه . ولكن هذا لايمنع الفكر 
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من ان يكون منفتحا » فهو في الكل » والكل مطلق لايحده حد . وسن 
هنا كان التفكير الفلسفي ح ركة منفتحة على كل ماق داحل الكل » 


والحقيقة ان الكل نقطة تلائي افعالنا جميعاً ؛ كما هو نقطة تلاقي 
حوادث الصيرورة اليّ صدرنا عنها نحن والموحودات الحرئية كلها . بيد 
ان تلاقي الموحودات والحوادث فيه تشسخيصا » يجعل منه مالا محردا 
لتلاقي افكارنا عنها » واقامة الفسلفة الي تدرك العلاقة بينهاءوتنتهي إلى 
تفسيرها تفسيرا شاملا ودقيقا في رقت واحد معا. وهذايوكدمرة 
أحرى » ان التفكير اجرد » وان استغئى عن الوحود المشخعص 
لايسئغئي عن صورته المجردة . فكأن هناك صلة حميمة بين التجريد 
والتشحيص محعل المعرفة توأم الوحود » ومنطلق تفسير فلسفي له : 


بيد ان ادراكناالكل » إذا كان ادراكا تقدمه لنا التحربة الفلسفية» 
ولا يمكن ان نستنتجه منطقيا مسن أي أمر آخخر » لم يكن ادراك ماهو 
مرتبط بهذه التجربة » بحاحة هو أيضا إلى الاستنتاج المنطقي » وان كان 
هذا الاستنتاج مكنا بحد ذاته » ويمكننا ان نلحا إليه في الحالات الي 
يكون فيها وضع اللحرئيات في الكل غامضا . بيد انه إذا كان بامكان 
العقل البشري ان يفهم مايحدث للجزء من لال مايحدث في الكل » 
غير ان العكس ليس في طاقته » لأن الكل يتضمن من الاحزاء واحزاء 
الاحزاء مالانهاية له من ناحية ؛ ولأن بين احزائه واحراء احزائه 
علاقات كثيرة متداحلة ومتشابكة من ناحية أحرى : وهذا ماحعل 
غالبية الناس يشيحون بتفكيرهم عن الاستنتاج إلى الاستقراء » ويبتعدون 


عن التفكير بالسبب البعيد ؛ إلى التفكير بالسبب القريب . 


والحقيقة ان الجرء يعطى على قاع الكل . وهذا مايجعل الكل 
ماثلا باستمرار حلف الحرء الذي اد ركه الآن » أو الذي ادركته فيما 
مضى » أو الذي سأدركه فيما سيأتي » مهما ضربت صفحا عنه تجريدا 
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فكل ادراك هو ادراك للكل » وان كان اهتمامنا.هو الذي يجرد الجرء الذي 
هو موضع قصدنا منه » فيستقطب هذا الادراك . ومايدل على ذلك » انه 
يكفييٰ ان اشيح بنظري عن الموحودات الحرئية جميعاً . حتى احد ان 
الكل يحضر لي » وهو يتتحاوزني مسن كمل جانب » واضعا في متداول 
فكري "الموضوع " الذي ينعكس في مذهبي الفلسفي . 
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١‏ إذا انعمنا النظر في الصيرورة » وحدنا انها بعملها الدائب 
الدائم » توحي الينا بأن الوجود الذي تمتتح منه هو مصدر غير نهائي 
لاينضب . والحقيقة انه طاقة لما امكان الخلق المتجدد » فالوحود هو 
كل الصيرورة » لاالصيرورة المائلة أمام احد الوحدانات في احدى 
اللحفلات . وإذا حق لنا ان نستحدم المقياس الزماني » كان لابد لنا مسن 
ان نقول : انها صيرورة الحاضر المنبئقة من صيرورة الماضي » والمستمرة 
في توحهها نحو المستقبل . 

١‏ ومن هنا كانت علاقة الصيرورة بالموحودات الجزئية 
الي تخلفها وراءها هي علاقة حلق . غير انه خلق كيفي ليس له صلة 
بالخلق الكمي : إذ ان الصيرورة هي صيرورة الرحود الذي هر الكل ؛ 
وكل مايحدث لايزيده شيئاً » ولاينقصه شيئاً » وانما هي زيادة مسن 
موجود حزئي تنضاف إلى موجود حزئي آخر . 

رهكذا فان التغيير الذي يحدث هو في تعاقب الصور المختلفة على 
الموحودات الحزئية تعاقبا يجعلها تبدل صورا غير صورها » أو ينقلها مسن 
الوحود إلى العدم » أو من العدم إلى الوحود . 
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وبذلك يظل الوحرد المشحص هو هو من حيث الكم » وان كان 
لايظل هو هو من حيث الكيف . قد تكون هناك إضافة كم إلى كم ؛ 
أو انقاص كم من كم بالنسبة إلى الاجزاء » تستتبع تغير الصور الحزئية؛ 
ومن ثمة صورة الكل » ولكنه مامن شيء من الزيادة أو النقصان يمكن 
ان يطرأ على الكل . والحقيقة ان كل موحود حزئي هو نتيحة حركة 
الصيرورة » ابئداء من الوحود . ولمذا فهو استمرار للوحود في الوحود 
ذاته» وقد انضافت إليه المخصائص والصفات الي منحته الصيرورة اياها: 
فالوحود يعطيه قوامه الذي هو به موحود ؛ والصيرورة تعطيه خحصائصه 
العامة وصفاته الخاصة » أي اللخصائص الي يشترك بها في نورع.أو جنس 
ينشمي إلبه والصفات الى يتفرد بها من دولها جميعا . ويكون هذا تيجة 
التقاء مورحود.موحود أو أكثر . وهو قد يكون عارضا وقد يكون 
جرهريا . وهذا فهما يتفاعلان تفاعلا لايلبث ان يزول بافتراقهما ؛ أو 
يستحكم فيكوئان موحودا حديدا » يظل قائما مالم يعرض عارض 
يؤودى إلى فساده . وهاتان حركتا الكون والفساد والتغير اللتان اشار 
اليهما ارسطر . رمن هنا كانت الموحردات الجرئية عرضة للكرن 
والفساد » وكان الوحود المشخحص هما هو كذلك » يممعزرل عن الكون 
والفساد . وهذا يعي » ان مايكرن ويفسد هو فيه ؛ وانه هو ذاته 
لايكون ولايفسد . 


١‏ بيد ان الصيرورة وما يتبعها من كون وفسساد وتضير 
تتضمن معنى الامكان : امكان التغير لمورحود حزئي من حال إلى حال » 
وامكان كون موحود حزئي بعد ان لم يكن » وامكمان فساده بعد 
كونه. وهذا يعي ان الصيرورة هي الامكان الذي يتحول به الورحود 
المششخص إلى حوادث وموحودات حرئية ؛ وانها لاقف عند هذا الحجد, 
بل تتابع حركتها في صيرورات جزئية » هي امتدادات مغايرة للصيرورة 
الكبرى .وهذا يبين ان الصيرورة هي أم الامكانات كلها » منها ولدث 
الحياة من الجماد » وولد الرعي من الحياة » فكان النبات والتيوان إلى 
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جانب الجماد واتى الإنسان تتويجا لهذه الكائنات . ولم تقسف عند هذا 
الحد » بل حعلت كل هذا احناسا وانواعا واصنافا وفصائل يتولد منها 
افراد ختلفون في بعض الصفات » ومتماثلون في بعضها الآخر. 

اتا الامكان فقد كان » لأن هناك صيرررة وتعددا › لأن 
الصيرورة هي الي تحول الواحد إلى متعدد . وهذا كان من غير الممكن 
الاحذ بالوحود وحده » لما في ذلك من نفي للتعدد » ونفي للامكان » 
ونفي للحرية » حتى لو كانت حزئية . 


والحقيقة ان هناك امكانا » لأن هناك تعددا: فالوحود وان كان 
واحدا » لكنه ليس بسيطا فهو يحوى من العناصر مالا يعد ولايخصى 
والصيرورة هي الي ™ ا 0 
وحوااث » كاليٍ نراها ونسعمها ونلمسها ونذوقها ونشمها الّ .. 
وهذا يودى ا إلى الكون والفسان والتغيرات الكثيرة المعحافة 
الي تطرأ عليها مابين كونها وفسادها . وهذا كانت التغيرات المحتلفة 
ممكنة مابين امكانين حديين » هما الكون والفساد اللذان يتناولان 
وجود الموحود . 


غير ان التعدد ليس فكرة نخالصة » وانما مرتبطة .ممورحودات 
وحوادث . ومن هنا كان مضمون الامكان وحوديا مشخصا » لافكريا 
جردا وان كان الفكر المحرد يستطيع التعامل معه . وهذا مايجعل التفكير 

ئا من ناحية أحرى » سراء اكان استقراء أم استنتاحا أم نماثلة » 
ويجعل المعرفة من مة ممكنة هي الاحرى . ومذا كان من غير الممكن إن 
أحذ بالوحود وحده » كما فعل برمنيدس › ولابالصيرورة وحدها› 
كما فعل هيرقليطس » وكان الحمع بينهما في رأينا » أكثر مطابقة لما 
يجري لي الواقع : فالأحذ ما يراه احدهما دون الآحر » من شأنه ان 
يوقعنا في محالات شنيعة » منها انكار الامكان والصيرورة والتعدد › 
ا العلم وقوائينة بانكار الثبات والنظام . 
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وإذا انعمنا النظر قليلا » وحدنا ان الامكان ليس جرد تصور ذهيٰ 
نسعى إلى تطبيقه في الواقع » بل هو جملة من عناصر واشياء طبيعية 
ينضاف اليها تصور يلائمها على نحو من الأنحاء'؛ لتصبح بعد معاملتهدا 
بطريقة من الطرق » شيعا حديدا ماكانته قبلعد ., هكذا ابدعت الصيرورة 
الموحودات المبرئية » وابدع الإنسان الادوات والاحهرة المحتلفة ؛ 
وكذلك الموسسات والنظريات على اختلانها ؛ الح ... ومن هنا لم 
يكن الامكان بحرد تصور ؛ بل حتميات طبيعية واجتماعية وذهئية 
ينضاف بعضها إلى بعض ؛ لتتحقق لي شيء من الأشياء » أو نظرية من 
النلريات . فالامكان لايختلف عن الوحود إلا بأنه مازال شيئا حديدا 
خفيا يننظر الفلهور . وهذا يعادل قولنا : اله متحقق ناقص ف الوحود 
الشحص ومعرفة الإنسان » وهو يننظر الصيرورة لتقلفه وحودا متحققا 
كاملا منكشفا لادراكنا . 

» وهكذا يكون الامكان » ولاسيما بوضعه العنصري‎ ١ 
هو التحقق ذاته » وقد اتخل وضعا تأليفيا من موحود انحل إلى عناصره‎ 
الاولى » شم عاد فاتخذ شكلا حديدا » أو وضعا تأليفيا من عناصر‎ 
. بسيطة » سواء اكان هذا نتيجة حادث طبيعي أو وليد فعل انساني‎ 
فكل شيء أر حادث له حذوره ل الوحود ؛ وما يطرأ هو الكون‎ 
. والفساد » اذالعناصر قد تأتلف » والموتلف قد يتحلل إلى عناصره‎ 
وكل هذا يحدث في الصيرورة الممتلدة » وان كنا نتصور حدوثه في‎ 
. الفراغ : فما هو امتلاء في الوحود يصبح فراغا في الفكر‎ 

بيد أن الانتقال من الامكان إلى الوحود يكرون على نحرين : 
بالصيرورة والفعل . بالصيرورة كما نشاهد ذلك في الطربعة كأن ينبست 
النبات من الأرض» وبالفعل كما يمكننا ان نوحد شيئا من الأشياء ؛ 
كما نفعل لي حياتنا اليومية كأن نصنع من كتلة من المنشب معدا أو 
صيوانا . ولكننا في بعض الاحيان .»قد نقرن بين النحوين معاً » فنبذر 
٠‏ الحب في الأرض » ونترك الباقي للصيرورة » الي تنبت الحب ؛ ولا 
تلبث أن تنمي النبتة . 


ايه - 


ولكن إذا كان الامكان نقصا من حهة معيئة » فان الفعل الذي 
هو كماله » هو الذي يحوله إلى موحود متحقق من هذه الجهة ذاتها . 
ولهذا كان الامكان نقصا متجها إلى كمال معين من حهة معينة . نقول 
من حهة معيئة » لأن الكمال الذي يتحقّق من علالما » قد يعد نقصا 
من حهة مغايرة » ويتطلب كمالا آحر من حهة مغايرة . وهكذا إلى 
غير نهاية ... ولكن هذا يصدق على المرجحودات الجزئية لاعلى الرحود 
الشحص » الذي يكون .ما هو كذلك متحققا بكامل' امكاناته في كل 
لحظلة) ؛ على الرغم من استمرار صيرورته الدائبة ابدا. 

وهذا يعئ ؛ انه مامن امكان مطلق ؛ وان الامكان سبي دائماً . 
فإذا كان الامكان وليد حركة الصيرورة في اظهار ماكان حافيا » بنقله 

من الوحود بالقوة إلى الوحود بالفعل » ؛ كان لابد له من ان يتبع هذا 
الوحود الذي كان بالقوة واصبح بالفعل » وان يكون حرلياً مثله » أي 
نسبيا . بيد ان الامكان المطلق هو امكان الكل » والكل ماكان مكنا في 
يوم من الايام » لأنه متحقق مذ ان كانت الايام . بل أنه من العبسث 
تطبيق فكرة الامكان المطلق على الصيرورة إلا تجحريدا » لأنها نحدث 
بالفعل في الوحود الذي هو الكل ؛ وحدوثها فيه يؤدى إلى صدور 
الموحودات الحرئية عنها » بظهورها من اعماق الوحود بعد نحفاء . ومن 
هنا كانت الصلة وثبقة بين الممكن عقلا » والمنتحقق فعلا » بإذإن الأول 
هو الصورة المحردة للثاني » وهي تنوب منابه في التفكير . 

١‏ وهكذا يمكننا ان نقول : ان الوحود موحود ولانستطيع 
ان نثبت له صفة غير وحوده . هذا إذا حاز لنا اصلا » أن تعد الوحود 
صفة ! ولكننا اضطررنا إلى استخدام هذا التعبير » لأننا لانستطيع ان 
نثبت الوحود بغير نفسه » مادام هو أساس اثبات ماعداه . ولكن » ترانا 
الم نفعل مافعله اؤلئك الذين يتكلمون على ماهو سبب ذاته؟ اننا نرى 
ان هناك وحه شبه بين الناحيئين . ولكنئا نعده شبها حارحیا » ولانشبت 
ماوراءه من مضمون فنحن نعبر عن وضع الوحود بصرف النلر عمسن 
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سببية يتضمنها هذا القول » إذ اننا نعتقد » ان السببية أمر لاحق على 
الوحود » وليست امرا سابقا عليه » ليمكن تطبيقها بصدده » والسوال 
عن سببه . وهذا كاف في رأينا » لسقوط السببية الذاتية في التفكير 
الفلسفي . 

وهذا يعين ؛ انه مامن موحود هو سبب ذاته : لأن السببية الذاتية 
تنطوي على تناقض في الحدود؛ فالسبب والمسبب شيء واحد من حهسة 
اولى » والموحود وعدمه شيء واحد من حهة أحرى : فالموحود مو حود 
عا هو سبب » ومعدوم عا هو مسبب في مرحلة اولى » لكي ينقلب إلى 
موحود ماهو مسبب » ومعدوم ما هو سبب » في مرحلة تالية . 
وذاكم هو السحر بعينه ! 

ومع ذلك » هناك سببية تصح على كل ماهو حزئي » هي 
الصيرورة: انها هي السبب الأول ؛ ولولاها لما حدث حادث » ولا وقع 
فعل . وبما انها صيرورة الكل ؛ كان لابد لها من ان تكون ازلية » وان 
تبقى ابدية . ومن هنا كانت مرحع الزمان ف تواليه ولاتناهيه » أي ان 
كل مايحدث في الزمان بسبب » لابد له من ان ينتهي يسلسلة الاسباب 
التولد عنها » إلى صيرورة الوحود ؛ الي هي السبب الأول لكل 
مايكون . ۰ 

والحقيقة ؛ إذا كانت الصيرورة هي السبب الأول لكل موحود 
كان الوحود المشخص هومصدره الذي لامصدر غيره . وهذا يعادل 
قولنا : انه مامن سببيه ذاتية . وإذا حاولنا ان تتساءل على النحو ذاته ؛ 
عن سبب الوحود أو الصيرورة » لم يكن هناك مسوغ لهذا السوال ؛ 
لأن مايحدث حينذاك ؛ هو نقل مشروعيه المسوال من محال المسزء إلى 
بحال الكل . وبذلك يدم الانتقال ماهو مشروع إلى ماهو غير 
مشروع . 

وهذا ينتهي بنا » إلى انه ليس هناك مبدا وراء الوحود » فهو المبدا 
الأول الذي يستند إليه كل مبدأً . انه المبدأ الرحودي الككامن وراء ك[, 


اونا 


مبدأ معرف ؛ أو المبدأ المشحص الذي يستند إليه كل مبدا بحرد . وهذا 
ماحعلنا نرى في مبدأى الهوية والعلة الكافية مبدأين وحوديين » يسند 
كل منهما مبدأين جردين : فمبدا الموية يسند مبدأى عدم الشاتض 
والثالث المرفوع » ومبدأ العلة الكافية يسند مبدأى السببية والغائية . 
¬ 

۲ وهكذا يكون هناك الاحدوان قبل صدور أي موحود 
حزئي عنه » وهو يتحول إلى وجود مشسخخص ..مجحرد صدور,الوجحدان 
عنه » وتحزيئه إلى موحودات حزئية وهذا يكون بفضل الصيرورة الي 
"ولد عنها الموحودات والحوادث » وهي تكون يبمجملها مالدعره 
.الواقع . غير ان الموحودات ومايطرأ عليها من حوادث » على قسمين : 
الأشياء.ما هي كائنات غير حرة وغير عاقلة » والوحدانات رومي 
الكائناث الحرة العائلة. 


۲ وهكذا يكون الواقع كل ماينتج عن الصيرورة من 
أشياء وحوداث » ووحدانات وانعال » في لنظة من اللحظلات . ومن 
هنا كان الوائع واقعين : واقعا يخضع للحتمية المطلقة » وواقعا ترتبط فيه 
الحرية بالحتمية . الأول واقع الأشياء والحوادث » والثاني واقع الإنسان 
والانعال . ولكن كل هذا ينتهي إلى الحتمية المطلقة ؛ إذ ان الحرية 
الإنسائية قصيرة المدى » وهي تنقضي بانقضاء الفعل الذي مايكاد 
ينئهي؛ 'حتى يتحول إلى حتمية مثل سائر الحتميات . 

وهذا يعن » انه مامن فعل حالص » لأنه مامن صيرورة نخالصة : 
فالصيرورة من شأنها ان تخلف موحودات جرئية وراءها » تارك كلا 
منها لصيرورتها الخاصة . والموحود العاقل المريد لايختشف عن سائر 
الموحودات إلا بأنه يقوم بأفعال » ولايخضع كليا للحرادث دائما . 
ولكنه محدود في وحوده وثي فعله بالموحودات الاخصرى وحوادئها 
افعاها . وهذا مايجعل فعله غير حالص . انه مامن شيء حالص غير 


ب إل" س 


الوحود على حدته والصيرورة على حدتها . وهذا لأنهما ردان » أي 
لأنهما فكرتان أمّا الفعل فيبقى غير خحالص»؛ لأنه تابع لها في تحققه , 
ولأنه صادر عن الإنسان في اصله . 

والحقيقة ليس صدور عدد من الموحودات الحرئية عن الصيرورة 
يوتفها عن الح ركة بين صدور وصدور » فحركتها دائبة دائمة . ولكن 
بحرد صدور: احدها عنها » يخلق فيه نرعة انفصالية إلى حد ما »تسببها 
اللحظة والمكان الخاصين اللذين يخلعان عليه تفرده واستقلاله . ولكن 
هذا لايستوجب انعزاله عن تيار الصيرورة الي تقيم علاقات بينئه وبين 
الموحودات الحزئية اخيطة به من جهة » وبينه وبين الوحود من جحهة 
آحری . ولکن شتان بين علاقة وعلاقة: فعلاقة شيء بشيء هي علاقة 
حتمية » وعلاقة وحدان بشيء أو وحدان آحر » هي علاقة فعل أي 
علاقة حرية بحتمية أر بحرية . 


وهكذا يكرن كل شيء مستقلا عن كل شيء ومرتبطابه في 
الورقت ذاته . ولكن الحتمية البحثة تكون الرباط حينا ؛ والحتمية 
الموحهة بالفكر والحرية تكون هي الرباطحينا آحر . وهذا وذاك ما 
كان هما ان يكوا لولا الوحود وصيرورته ؛إذ ما من علاقة معللقة إلا 
علاقة الرحود بالصيرورة » وكل علاقة بين موحود حزرئي وموحود 
حزئي آحر هي علاقة نسبية » ولاتخرج من نسبيتها إلا بارتباطها 
بالصيرورة الكبرى في حضن الوجود » حيث تنساوى نتيجة الفعل اسر 
ونتيجة الحادث الطبيعي ؛ من حيث الحتمية . 


ومن هنا كان هناك طريق واحد في الخلق ؛ هو الطريق من 
الوحود إلى الموحود الرئي ول يكن الاتجاه المساكس صحيحا : 
فا موحود الجزئي يجد مقوماته في الوحود » وليس الوحود هو الذي يد 
الكلية تتجه من المعقد إلى الاقل تعقيدا . 


- 19 س, 


7 غير ان الموحودات الحرئية » إذا كانت جميعها تتبع 
صيروراتها فهي تتبعها على انحاء مختلفة »وفقا لكونها جرد أشياء أو 
كائنات حية نباتية أو حيوانية أو السائية .ان الحيوان من بينها جميعا 
يتميز مركز توحيه ذاتي أمّا بالغريزة أو بالعقل » والإنسان وحده يتمع 
بالعقل من بين انواع الحيوان . ومن هنا كان وحده على الرغم من 
حضوعه للصيرورة » يفيد منها لصالحه » بتوحيه حجزء منها ف الوحهة 
الي يريد . وهذا مايعبر عن اصالة الإنسان الحقة › الي هي نوعية بعامة» 
وال يمكن ان تتحذ صورة الاصالة الفردية يخاصة . 

وهكذا كان كل مايجري في الوحود » يجري من دون وعي يعيه 
إلى ان قذفت الصيرورة من صلب الوحود كائنا حرا عاقلا هو الإنسان 
الذي كان بامكانه ان يعي الوحود وصيروته وموحوداته والعلاقات 
القائمة بينها . عندئذ اصبحت الصيرورة والوحود وما ينتج عنهما مدن 
موحودات تدرك على مستويين : وحودی ومعرف › واصبسح بامكان 
الكائن الواعي ان ينابع بصيرورته الإنسانية » عملية الخلق فيبدع بفکره 
وارادته » عالما حضاريا ؛ يقيمه فوق العام الطبيعي , منشقا عنه » 
وقائما على اساسه . فانضافت صيرورة حديدة إلى الصيرورات الجرئية 
الاحری الكثيرة ؛ المتحركة في تيار الصيرورة الكبرى . ولكنها كانت 
من بینھا جميعا اهمها اطلاقا » إذ كانت وحدها مرشحة لتغيرر معام 


العالم الطبيعي . 


وبهذا يسدوان الصيرورة مبداً تجسزيء » واثها لاتنتسج غير 
الموحودات اللتزئية » سواء الأشياء والوحدانات الفردية . غير انها نضلا 
عن ذلك » توزع ثراءها الذي لايتناهى على الأشياء المختلفة » وتزود 
بالمواهب المحتلفة » الافراد المحتلفين . ومن هنا كانت هي الي تتيسح 
فرص التلائي بين الأشياء والأشياء ؤيين الافراد والأشياء »> وبين الافراد 


ب "1 س 


والافراد > فيكون التطور الطبيعي » والبناء الحضاري والتواصسل 
الإنساني. وهذا يبين ان ا ره و و رر ی کا 
الإنسان ويستكمله بالبناء الحضاري والتواصل الإنساني. 

ومن هنا لم يكن الإنسان مرتبة من مراتب الطبيعة فقط » بل 
المرتبة الي تستكمل ذائها بها أيضاً . انه الامكان الكبير » الذي يتحول 
ْ إل التصقى اللمضازي لک 

١‏ والحقيقة » إذا كان الإنسان هذا الامكان الغين الذي قذفته 
الصيرورة بين المرحودات الكثيرة المحتلفة الي قذفتها » كان لابد له مسن 
ان يُخرج من القوة إلى الفعل » ما لايمكن للصيرورة الطبيعية ان ترجه 
بحركتها . وهذا مايدفعنا إلى ان تتوقفف عند الامكان عموما » وعند 
الامكان الإنساني على وجه الخصوص . 

۲ غير ان الناس عموما يفكرون في امكان جرد» يبقى هو 
هو انى اتمهئا » وفي أي زمان كنا . ولاشك ان عالم الامكان الذي 
يلجؤون إليه في تفكيرهم » ضرورى لفهم الواقع والتصرف حياله . 
ولكن عده كل شيء هو الخطأ بعينه ؛ إذ ان الامكان لكي يتحقق ؛ 
لابد له من ان يتحصص في حتمية مواتيه للفعل الذي نرسع القيام به . 
فإذا كان فكريا » كان بحاحة إلى حتمية فكرية ؛ وإذا كان عمليا » كان 
بحاجة إلى حتمية عملية . وهو في هذا المحال أو ذاك بحاحة إلى تخصيسص 
الحتمية ت تخصيصها اللازم . 

والمنقيقة ان الامكان تقيوة اا بود ارود و ت 
حارجه أو سابقا عليه » إلا بالسبة اليئا في مانتصوره ومانفعله . عند كل 
يمكننا ان نتصور ماهية تمشال نحن مقدمون على صنعه » فندحلها إلى 
كتلة الرحام الي في تصصرننا في سبيل تحقيق هله الغاية . وهنا لابد لنا 
من ان نلاحظ ان فعلنا توسط الطرفين » فنقل الامكان إلى الرحود › 
ولكن بحثمية متخصصة هر هي الرحام » وكان من الممكن ان تكون من 
النحاس أو الابنوس الم. ا .. ولكنه لم يكن بالامكان صنع تمئال مسن 


= ج سام 


افكار ؛ إذ ان هذه إذا كان لها ان تصئع فهي لاتصنع إلا فكرة التمثال» 
أمّا التمثال ذاته فلا . وهذا يويد ماذهبنا إليه من وحدة النظر والعمل > 
الي طالما اشسرنا اليها . ولكن تحويل الماهية إلى موحود » لابمكن ان 
يكرن إلا في الامور الصناعية أو الفنية كصناعة الكرسي أو نحت 
التمثال. أمّا في الامور الطبيعية » فهر غير جمكن إلا في السورع الواحد أو 
الصنف الواحد » بالتلقيح » مشل اكساب البرتقال الحامض حلارة 
البرتقال الحلو . وهذه العملية كانت ممكنة » لأنها استخخدمت التفكير 
بالماهية في تحويل بعض صفات الموحود. فالتفكير هو البعد اللي نقيمه 
بيننا وبين الوحود للتعامل معه تعاملا حرا » مستخدمين عناصره أو 
مرموزاته للتأثير ني حقيقته الفعلية » وتبديله حالا غير حاله. وهذا ما 
مجعل من فكرة الامكان وسيلة لنقل الموحود من وضع إلى وضع ؛ أو 
من صورة إلى صورة ؛ أو تحويل عدد من الموحودات إلى موجحود آحر 
هو تأليف بينها. بيد ان الفكر ليس مستقلا عن الوحود فهر يلاح ظ 
صيرورته » ويتلقى دروسها المبدعة » الي لايقف بحرد مشاهد سبي أمام 
ابداعاتها › بل يتجارزها إل ابداعات من عنده » ماکان للصيرورة ان 
تأتي بها لولاه . فكأن الوحود يتضمن الفكر بالقوة» وما على الذمن ١‏ 
إلا ان يستخلصه منه . ان الوحوه بتوليده الموحودات الترئية بحركة 
صيرورته وبتغييره صور هذه الموحودات صورةٌ بعد صورة » انما يكشف 
عن غنى امكاناته ؛ ال باستطاعة الذهن ان يستوحيها على انحاء 


5 وهكلا يبدو ان الممكن هو المتحقق على صورة من 
الصور » وقد تحول إلى صور أحرى لم تكن له . ولهذا كان تحولا 
بالصيرورة من موحود إلى موحود آحر »كتحول الماء إلى بخار بفعل . 
الحرارة ؛ أو حليد بفعل البرودة : فالماء هو موحود وقد تحول إلى 
موجود آعصر هو البخمار نارة والخليد تارة أخصرى . وبهذا نرى ان 
الممكن ليس شيئا آمر غير حركة الصيرورة في تداولها الموحودات 


¬ هذاه 


الحرئية ونقلها من حال إلى حال . وماطرأ على الأشياء من امكان بتأثير 
الصيرورة ؛ يمكن ان يطرأ عليناء ولكن من خلال حرية فعلنا ف بعض 
الاحيان . وهذا يحولنا من حال إلى حال . 

وهذا يع ؛ ان الامكان ليس فكرة خالصة ».بل فكرة مقترنة 
بالوحود : فالامكان وحود بالقوة في طريقه إلى ان يصبح وحودا 
بالفعل. ولحذا كان وحودا من ناحية »رفكرة من ناحية أحرى .ومن 
هنا كان مقولة معرفية ننتقل بها من الجهل بشيء كان حافيا عن علمناء 
ٹم ظهر » فأحذنا علما به . وحینما نوحد بين الوحود الخفي والامكان 
بعل من وظيفة الذهن الكشف والتجريد » وتلكم هي آصرة القربى 
بين الوحود والمعرفة . 

وبهذا نحد انه ما من امكان يتحقق في موحود من الموحودات إلا 
إذا كان بينه وبين وحوده هوية توحد بينهما . ولكي يحدث ذلك » 
يجب ان يكون هناك تآلف وحودى بين عناصر الموحود » يقابله ترابط 
منطقي بين صفاتها . ولهذا كان الموحود قابلا للتعقيل » وبالتالي 
معقولا. 


- ا 


١/11‏ بيد أن الوحود المشحص كائن فريد » ليس نوعاً أو حنساً 
فهو نسيج وحده »رمن هنا كان لايخلف بحركة صيرورته غير 
الموحودات الفردية . وهذا لانحد فيه غير الافراد الي لاتتمائل في صفاتها 
كلها . والحقيقة ان تمائلها في هذه الصفات حزئي» وسر ذلك يرحع إلى 
الصيرورة الي هي عناق الزمان والمكان اطلاقاءوعناقهما ف هذه اللحظة 
وهذه النقطة نسبيا » حيث يفصح الوحود عن مكنون حتيقته 
بالصيرورة : فالوجود هو الباطن الذي يتجلى من خلال الصيرورة » 
والصيرورة هي الظاهر الذي يكشف اسرار الوحود » ويفشي مكنونات 
حقائقه . لهذا كانا حقيقتين بكردتين لحقيقة مشخصة واحدة . 


0 = 


۳ غير ان الصيرورة توعد فْ بجردها الزمان » الذي يجد 
بحراه في سرمدية الوحود . فمن هذا وذاك يكون الواقع الذي هو صورة 
له اه 


يكمن سر تطور الواقع المستمر : فالصيرورة هي الي تستحث تغيراته ٠.‏ 


ومن هنا كان الوحود مرئا قابلا للتشكيل » وكانت صيرورته 
هي الي تشهد على ذلك .انها بحركتها الدائبة الدائمة تشكل منه 
مالانحصى من الموحودات الحرئية » وتخلع عليها صورا مختلفة متعاقبة » 
فتغير من ملامحها وملامح الوحود ذاته . وهذا قلنا : ان الصيرورة هي 
أم الامكانات كلها . انها هي الي تجعل الموحودات تتمائل 0 
معاءوغى: الى افكنا سن تثيور عفاتهنا رتشكيلها كي نقناء شمن 
حدود طبيعتها . وهذا يبقى في حدود حزئيتها . ومن هنا كان ثمائلها 
ونباينها حزئيين ؛ وكانت اللجماعات أو المجموعات الي نولفها منها 
تكشف عن خصائص مختلفة احيانا » وان كانت متشابهة المظاهر 
والاشكال . بيد ان احتلافاتها في المظاهر والاشكال » لاتعن احتلافا قي 
الخصائص . وهذا كان من الممكن ان يصدق عليها أمر وهي جماعات 
أو بجموعات من دون ان يصدق عليها هو ذانه وهي افراد .٠‏ 


وهذا يبين ,ا فيه الكفاية » ان الوحود يما هو مشخص »؛ ليس 
سببا لاعاقة امجازاتنا الانسانية وابداعاتنا الصناعية والفنية» 
ومؤسساتناالاجتماعية » واا كان على حلاف ذلك » معينا لنا في 
اعمالنا الكثيرة المحتلفة . ولكننا نظل على الطريق » وتلل الصيرورة 
هي مطيتنا إلى اعمالنا وغاياتنا . وكوننا على الطريق يعني كوننا أيضاً 
في صيرورة شبيهة بالصيرورة الي نمتطيها . وهذا يعني أيضاً » ان الكل 
في صيرورة وكل مايحدث لدا مرتبط يما يحدث فيه » وکل 'مانستمده 
للقيام بأفعالنا مستمدمنه » وان كنا نطبعه بطابعنا الشخصي» وبجعله في 
لحفلة من اللحفلات ؛ معبرا عن شخصيتنا . 


= ۷ سه 


وهكذا بجد اننا مندرحون في صيرورة الوحود بحكم اندراحئا فيه 

اننا في نقطة اندراحنا هذه تتفاعل صيرورتنا مع صيرورة أي موحود 
نلتقي به » كائنا ما يكون » وعلى أي نحو يكون . ومن هنا كان هذا 
التلاقي مزيجا من الانفعال والفكر والتروع » لايلبث ان ينحلي عن 
فكرة كبح فيها النزوع » أو عن فكرة توحه النروع إلى تحقيق غاية 


۳ وبهذا يبدو ان ماهو ابدى هو الصيرورة الكلية » وان 
الأنعال والحوادث زمانية تنقضي عمجرد تحققها . وهي ماكان لها ان 
تتحقق لولا الصيرورة .وهذا لأن الحوادث احراؤها و لأن الأفعال 
تر كب متنها» من اجل التحقق ب ركتها . 

هذه الجزئية تنطبق علي انا ذاتي ما انا حرء من هذا الكل » له 
صيرورته الحزئية الخاصة » اليْ تمتطي معن صيرورة الكل . اني تقاطع 
المكان والزمان » منه انطلق ف رحلة الحياة » متنقلا من آن إلى آن » 
ومن نقطة إلى نقطة » اصنع تاريخي واكتشف ابعاد الكون. وبين حين 
رحين يستوقفي الأشخاص وتشغلي الأشياء . ولكدئ سرعان ما 
استيقظ على احساس داخلي ؛ اشعر معه الي ضائع مضيع » وال 
اصبحت غريبا عن نفسي وعن الوحود » فيحملئئ الحنين معه إلى 
الوحود الذي ضيعته بذهولي ؛ والذي به درامي الحقيقي . عندئذ اصبح 
واياه واحدا ينزد في انفاسي » ويخفق في قلبي » ويدسلل في كل خاية 
من حلاياي » فأهتف في جدل لايدائيه حذل ؛ انا الوجود !ا 

تلكم هي البداية الحقيقية للتفلسف : البدايةالي اصبسح بها 
الاحدوان واعيا ذاته . لقد استرد ذاته من الضياع في الموحوداد. اللترئية 

ومن الانسياح مع آنات الزمان المتارحة والمنفصل بعضها عن بعض, 
وبهذا يتحقق الوحود الواعي بالفعل » وياطالما كان بالقوة ! 

۳ لقد اعتقد الفلاسفة بأن مائقوم به يغيب ف اللحفلة 

الحاضرة الي تفوت بانقلابها ماضيا لن يعود ابدا . ولكن مافات حقا 


=“ ۸A = 


هو اللحظة الحاضرة من حيث هي حزء من الزمان الفارغ » وبقي اثر 
فعلنا في الموضوع الذي كان هدفنا منه في هذا العالم القائم ابدا» بقي 
في الصيرورة حتمية طبعت موضوعها بطابع لابمكن ان يمحوه | إلا فعل 
أو حادث جديد . ومن هنا كان الماضي عدما بالنسبة إلى معرفتنا فقطء 
وظل بالنسبة إلى الوحود قائما لايريم . وكذلك المستقبل » فهو ليس 
عدما إلا بالنسبة إلى معرفتنا . أما من ناحية الوحود فهو قائم فيه ؛ 
يننظر بروزه إلى سطحه » أيضيخ رو لمعرفتنا : فالماضي والحاضر 
والمستقبل كلها تتعائق معأ في حضن الوحود . وهذا يعي ؛ ان الماضي 
والمستقبل من عال الممهول ؛ وليسا عدما بالمعنى الصحيح للكلمة . 
والحقيقة اننا لاندرك الوحود من خلال الرمان » وانما استمرارنا 
في سيلان الصيرورة هو الذي يعطيئا الشعور بالزمان : فنحن لانمحمل فٍ 
الحقيقة معنا غير الحاضر الذي يرافق صيرورتنا الحرئية . ولكن انزلاقها 
مع الصيرورة الكلية هو الذي يجعلنا من جهة نخلف وراءنا شيئاً ندعوه 
O e‏ المستقبل. 
وهذا يعن » ان مانشعر به مباشرة هو لحظتنا الحاضرة » وما نشعر به 
على غير مباشرة هو الرسط المتغير من الوجود المشحص والذي يعطينا 
الشعور بالزمان . ونما يدل على ذلك » اننا نمحسب عمرنا الذي نقضيه 
بين الميلاد والموت به . فما نعايشه فعلا هو الصيرورة » ما الزمان فيظل 
الغلاف المثالي الذي يبدعه ذهننا » متصورا انها تجري فيه . وماالشعور 
بالفراغ الذي يمثله إلا لأنه ليس شيعا من دون الصيرورة : فالفرح 
والحزن والالم والقلق الم . .. ال نشعر بها هي صيرورتنا الذاتية رهي 
تحتك بالصيرورات الاخرى في حضن الوحود ؛ وماالزمان إلا الوعاء 
الفكري الذي يخيل الينا انها تحدث فيه . 
كان انتباهي مو جهااليهافي تشخيصها »اني ادرك الأشياء في الحاضرءوإذا 
فهذا انطلاقا من امال المشحص الذي ممعي بها في هالة التجريدءالي تحيط 
با لجال المشعحصءفيخيل اللي استمرار التشخيص في الوحودكله.وبما يزيد 


~ 584 سه 


اعتقادي رسوخا بتشخيص الوحود ؛ ان مجال ادراكي المشسخص يمكنه 
ان يتحرك بتحرك انتباهي أو بانتقالي في المكان . وهذا يعئ » أن الشيء 
احص يدرك بادراك مشخخص في محال مشخحص يتحرك ليشبمل 
الوجحود كله . وهذا يدل على أن ماندر که فی الحاضر وحده مشحص 2 
واننا مانكاد نلتفت منه إلى الاضي » أو نتطلع منه إلى المستقبل »› 
يبدأ التحريد . ولكن يظل هناك انطباع ملازم بأن اجرد ليس إلا غلانا 
وهكذا يبدو لنا أن الوحود لابمكن أن يكون حاضراً لنا » لأننا 
حاضرون فيه » ولأن ما هو حاضر لنا هو موحوداته الجرئية . وشئان 
بين موحوداته الحزئية وبينه | والحقيقة أن حضوره حضور جاوز نشعر 
معه » أنه ليس بالنسبة إلينا فقط ؛ بل بالسبة إلى موجوداته جميعا . فما 
دمئا فيه » فان حضوره لا يكون إلا أن يكورم كذلك . ولكنه أساس 
حضورنا وحضور موجودائه جميعا . ولي هله الال يكون حضوره 
: وحضورنا وحضور موجوداته فيه » بداية التحريد الذي هو في أساس 


كل تحريد . 
سد ع واس 


1/14 وبهذا يدو أنه لا بد للصيرورة من أن تتكشف عن 
موحودات حزئية ؛ إذ إنها حراكة الوحود » ولا يتكشف عن الوحود 
غير الوحود . بيد أنه شتان بين بين الوحود الملشخص والموحود الجرئي : 
فالأول إيجابي لا تداخله السلبية او ن ر فنا 
على أي نحو كان , والثاني تداحله السلبية بوحه من الوحوه » ويمكن 
انتقاله من الوحود إلى العدم . 


4 : هذا “كانت صيرورة ة الرحودات الدرئية تنتهي إلى 
العدم» حلاف للوحود المشخحص الذي ییقی بدا »> ولا يطاله العدم ٠.‏ الها 


س ل 


تنتهي ما هي هلا الموحود أو ذاك » إلى العدم » ولكن لكي يعرد هذا 
الموحود المعدوم فيتحقق في موحود آخر مغاير » لا بد له هو أيضا » من 
أن يخضع للدورة الي مر بها الموحود الأول . وهكذا باستمرار ... 

والحقيقة أنه ما دام هناك وحود مأحوذ مخركة صيرورته » يظل 
هناك حلق متجدد وفناء دائم ؛ ولكن بالإضانة إلى الجرئيات الناضعة 
للصيرورة » وليس بالإضافة إلى الك » وهذا يعي » أن الكمال هو 
الصورة الملازمة للوحود › فهو في حالاته الي تحعله عليها صيرورته مرة 
بعد مرة » يبقى كاملا لا ينقصه شيء » ولا يريده شيء . ولکن الأمر 
ليس كذلك بالنسبة إلى الموحودات الجزئية » الي تتغير صورها› 
وتكون عرضة للكؤن والفساد . فكونها وفسادها لا بمكن أن يفهما من 
دون الوحود المشحص » فهي منه تكون » وفيه تفسد . 

والحقيقة أن ما يننقل من الوحود بالقوة إلى الورحود بالفعل ؛ إما 
ينتقل بالصيرورة . وكذلك هو أمر ما ينتقل من الكون إلى الفساد.: انه 
يفسد يما هو موحود مركب »؛ ولكنه يبقى بما هو عناصر . ومن هنا 
كان العدم يطرأ على المركب يما هو مركب » ولا يطرأ على العناصر يما 
هي عناصر . وهذا يستتلي أنه يتطرق إلى الصورة لا إلى المادة » الي 
تظل يما هي عناصر باقية ابدا . 

٤4‏ وهذا يبين أن الوحود الملشخص غير محدد » وأن 
التحديد يتناول الموحودات الحرئية في غضون فترة محددة . إن عدم 
التحديد في الوحود المشخحص ينجلي عن ثراء تمثله صيرورة مبدعة تخلف 
وراءها أعدادا لا تحصى من الموحودات الحرئية » هي محدودة طبعا ف 
الملكان والرمان . 

وما دامت الصيرورة هي في أصل كل إبداع » لم يكن من المنطق 
في شيء طرح مسألة الإبداع حارج الوحود المشحص » وبالمالي قبله» 
إذ الوحود المشحص ,ما هو كل » لا "قبل" له : فال قبل" وال "بعد" 
يصحان على ال حرء » ولا يصحان على الكل . 


¬ ١ ب‎ 


غير أن المخلق والعدم يظلان حزئيين » كما بيئاه ولا يصحان على 
الوحود المشخص » فهو الكل في سرمديته ؛ لا بدء له » لنقول عنه : انه 
لق خلقاً كلياً » ولا نهاية له » لنقول عنه E e‏ 
هنا كانت فكرة الخلق من عدم » فكرة زائفة . إنها زائفة ألا لأنها 
تقايس الكل مقايسة اللحرء : فالجرء هناك ما يشاركه الوحود » ويوثر 
فيه » فيخرجحه من عدمه إلى وحوده . وهذا لا يجوز على الكل الذي 
ليس معه سواه » ليفعل به هذا الفعل » ويؤثر فيه هذا التأثير . ومشال 
الجرء هنا هو البيت © ومثال الكل هو الوحود المشخص : فالبيت من 
أحل أن يرجد » لا يفترض البناء فقط صائعا له » بل يفترض أيضا مواد 
البناء وأدواته المستخدمة فيه . وهذا مستحيل على الوحود المشخخص يمسا 
هو الكل » لأنهيما هو كذلك » ينفي وحود أي شيء خخارحه : ينفي 
الصانع والمادة المسبقة والأدوات كذلك فالبيت من أحل أن يعدم » 
تكفيه عوادي الزمان المتواحدة معه » حتى تعدمه .ماهو بيثت. أمّا 
ارخره الس الترادي الماك E‏ 
.عا هو موحود مشخص . وهي زائفة ثانيا» لأنها :: تثبت العلة وتنفيها › 
تيت التسلسل وتفيه » في وقت واحد معا انها تقول بالعلية وتنفيها 
أولأء حيئما تنبت تنبت لكل جزئي علة أوحدته » وتنفي هذه العلة عن موحد 
هذا الوحود . ثم انها تثبت التسلسل وتنفيه ثانيا » حينما تخضع ما 
يجري في هذا العالم لسلسلة من العلل الى يتولد يعضها عن بعض » 
وتقف بهذا التسلسل عند علة أولى لا علة لها » فتقع في التداقض ؛ إذ إن 
علة لا علة للها تفتزرض النقيض ونقيضه » تفزض وجوه الموحد وعدسه 
معا : فالعالم الذي انتهى عنده تسلسل الحوادث » موحود أوحده 
موحد » ولكن موحده لیس له موحد غير نفسه » أي كان موحوداً ما 
هو علة ؛ ولم يكن موحودايما هو معلول . 


وهكذا يبدو أنه ما من خحلق من العدم » لا يالإضافة إلى الكل ولا 
بالإضافة إلى الجزء » فكل خلق هو ف الصورة والتكوين فقط » وهو بما 


= لإا مه 


هو كذلك » يتناول الجرئيات » ولا يتناول الكل » إذ إننا حيدما نقول 
عنه : أنه يتناول الكل ؛ نقع في التداقض في حد. الكل » حاعلين منه 
اثنين » أي حخالقا ومخلوقا » ومن ثمة ليس كلا . 

وهذا يعي ؛ انه ما من عدم بالمعنى الكامل للكلمة » فهو بجرد 
معنى عقلي لا مقابل حقيقي له : انه عدم الشجرة في البذرة وعدم 
البذرة في الشحرة؛ أي الوحود بالقوة الذي حدثنا عنه أرسطو تبل أن 
يصبح وجودا بالفعل؛ أو الوحود بالفعل الذي كان في صورة أخرى من 
صور الفعل أي البذرة رالشجرة » وكلتاهما وجحود بالفعل . أما العدم 
بالدسبة إلى إحداهما أر الأحرى فليس إلا معنى طرا عليهما من العقل › 
إذ حعل من البدرة عدم الشجرة » ومن الشجرة عدم البدرة . ولكن ما 
صدق على الحرء » لا يصدق على الكل . 

r4‏ بيد أن العدم الجرئي يمكن أن يكون مطيتنا إلى إبداعاتنا 
الإنسائية » كما هو مطية لإبداعاث الصيرورة . والحقيقة أن الأمر يتعلق 
بفرص الانفصال.اليّ تنيحها الصيرورة » وبتجريدات الذات الي تعي 
هذا الانفصال والعلاقات البديلة الي بمكن أن تحوله إلى اتصال مبدع 
على نحو من الأنحاء . فالانفصال ليس شيئا سوى الصيرورة وهي تعمل 
في الاتصال . 

4 وهذا ما حعل الإنسان يستطيع أن ينفذ من خملال 
الصيرورة الكبرى والصيرورات الجحرئية إلى عملية اللخلق » فيحصل معرفة 
تمكنه من ممارسة الخلق العلمي والفئ ف المجالات المتنوعة إمكانا » وإن 
كانت قدرات هذا الفرد أو ذاك لا تسمح له بذلك » إلا في حال دون 
بجال . 

ومن هنا كنا نستطيع التعامل مع الوحود ¢ وهو وحدة المادة 
والفكرة » نظريا وعمليا : نظريا بتحويله إلى فكرة » وعمليا بتحويله إلى 
أشياء مصنوعة؟ومن هنا كان بإمكاننا أيضاء ان نحول الفكرة إلى 
شيع والشيء إلى فكرة.وهدا يرادف قولنا: إن بإمكاننا أن نحول العلم إلى 


س - 


أننا إذ نفعل هذا أر ذاك » نلل نتحرك في الكل » الذي يتجاوزنا نظرياً 
وعمليا معا ونظل عاجزين مهما فعلنا عن استنفاده إن نظرياص أو 
عمليا . 


تقنياء » وأن لستحرج من التقنياء الأسس العلمية الت بنيت عليها . بير 


ومع ذلك » لا يمكننا أن نقول عن أعمالنا : إنها أكمل من 
إبداعات الصيرورة . فنحن لا يمكننا أن ننظر إلى أحد أعمالنا على أنه 
كامل » إلا إذا اقتصرنا في حكمنا عليه » على مقصدنا منه في ظرف 
معين . وهذا يجعله نسبياً في كماله » أي ناقصا . وييدو هذا بجلاء » إذا 
تركناه يأحل بحراه في سياق الصيرورة » وراقبدا ما سبؤول إليه على 
المدى البعيد : فهو يظل نائصا في ذاته ؛ إلى أن تلفه المميرورة لي 
درامتها » فيصبح حزءا لا ينجرأ منها ؛ ويبلغ كماله بها . عددئل تمد 
الحرية كمالها بالحئمية » لا أية حتمية حزئية ؛ بل الحتمية الكلية 
الكبرى. وإذا كنا نبحث ف الإنسان عن الحرية » حلافا للكون الذي 
نتطلع فيه إلى الحتمية فإننا سرعان ما نتبين » ان حرية الإنسان الي 
نبحث عنها » ترتبط في تحقيقها بجثميات جرئية › لا بد لما هي الأحرى 
> من أن تفضي إلى الحتمية الكلية الكيرى . 


٠4‏ غير أن الإبداع يلامس تحربتنا اليومية : فحيئما 
نستيقظ كل صباح » لا نأتي بالتأكيد من العدم إلى الوحود » بل من 
عالم خلفناه لف سباتنا ؛ لنعود ونجد أنفسنا فيه » وأندا لم نغادره ) 
وهو يكاد لا يقدم لنا شيئا لم نألفه » حينما الصرفنا عنه إلى نومنا . انه 
بالتأكيد أيضا قائم هئاك » كما كان من قبل » وان كانت صيرورته » 
وما تنطوي عليه من عدم حزئي » لا تتوقف وتغلل دائبة أبدا تحمل معها 
إعداماتها وإبداعاتها معا . إنه حاضر لنا بإمكاناته كما كان » وإن 
كانت صيرورة الأشياء قد غيرت بعض التغيير من صورته العامة . ومن 
هنا كان بالإمكان متابعة أعمالنا الي بدأناها بالأمس » بل كسان 
بالإمكان متابعة جيلنا ما تركه له الجيل السابق . 


علا 


والحقيقة إن ما بجحربه في أنفسنا » ونحن نقوم بفعل من الأفعال ». 
هو أن شيئاً ما في الموقف الذي نحن فيه » يدعونا إلى التصرف بشكل أو 
بآحر » ولم يمحدث مرة أن انبعث فعلنا من العدم » وإن كان لا بد 
لحدوثه من أن ينبئق من العدم الذي في الصيرورة . إننا منزرعون في 
الوحود المشخص » وصيرورته لا تئ توثر فينا » وتدعونا إلى الفعل . 
وإذا كان من فارق بيننا وبين الموحودات الأخرى » فهو اننا نتمتع من 
دونها بالإرادة » ونستطيع أن نستغل فجوات العدم في الصيرورة › 
لنوشي نسيج الوجود بخيوط الحرية المبدعة . 

ومن هنا كنت في الصيرورة » شأني شأن غيري من البشر › 
أصنع ذاتي ٠‏ فهي بحكم كونها وحوداً حزئيا , تمكدئي من الانتقمال 
بأفعالي من الوحود إلى العدم » ومن العدم إلى الوحود » فأصنع كل مرة 
من ذاتي صورة مشخصة كنت امحترتها لها . ولمذا كانت حياتي انتقالاً 
من العدم إلى الوحود » من عدم أصبو إلى المنروج منه ؛ إلى نحو مسن 
أنحاء الوحود أصبو إلى تحقيقه في ذاني »وضلا ما حل امبر ای 
أصنع بها شحصي» وليدة حرييّ . وما أنها لا تتحول إلى فعل إلا من 
عا ا ا 
الحتميات ال تكتنفئئ أيضاً » لأن حربت تختار من بنيها » لا مسن 
سواهاء ما احدد به شخصي. وبهذا يبدو أنه مامن موقشف مستقل 
لشخحصي»؛ » أو لأي شحص آنخحر » إلا وهو موقف إرتباط في الآن ذاته : 
فنحن لسنا في العدم » ولم نكن في يوم ماي العدم » وإن كان العدم 
الذي في الصيرورة شرط وحودنا . 

وهكذا بجد أن الحرية كانت انتقالاً من الوجود إلى الوحود » لأن 
الصيرورة حولت الوجود إلى وحود مخلحل ؛ حيئما ولدت منه 
م وحوداته امخزئية . وهذا ما أتاح للفعل أن يقفر من فوق هوة ة العدم »> 
وان پت“ يتشبث بحتمية أحد الموجودات » ويترك أثره فيه . بيد أن الحرية 
حينما تقول لا » تنطلق من رقف رافض » أي من موقف له حتمياته 


ا 


الي تناديها مطالبة بتدحلها » من أحل تغيبرها أو تعديلها . والموقدف 
وحتمياته ليست عدما . 

4 7/7/1 - والحقيقة أن الفعل يبدأ من الكل » وينتهي بالكل » إذ 
إننا حينما تقوم به ؛ لا نستطيع أن نهمل ما يحخيط به في الكل » وحيدما 
ننتهي منه ؛ لا نستطيع أن ننتهي منه إلا في إطار الكل . ومن هنا لم 
تكن الحرية الي هي ف أصله » ناجمة من العدم . وإذا كان هباك عدم ١‏ 
ففي تصورنا » ولهذا كان الأمر انقطاعنا عن الفعل أو تشبث حريتنا 
بحتميته . وهذا لا يعي أننا انقطعنا عن الوحود » ولا ان الرحود 
استحال إلى عدم » وإنما أن الفعل انثقل من موحود إلى موحود . 

وهذا يعئ ؛ ان ما يقوم الفعل به » هو تكييف لسير الصيرورة لي 
اتحجاه مقصود » وف صورة معيئة . فالفعل لا يختلف في هذا عن الحادث» 
سوى أنه تحروج من الآلية العمياء إلى الاتجاه المقصود ؛ ومن غياب 
الوعي إلى حضور الوعي ؛ في سبيل سيادة ما هو إنساني على ما هو 
طبيعي » بصرف النظر عن القيمة المتطلع اليها هنا ؛ من حيث السلب 
والإيجاب » ومن حيث النسبية والإطلاق . 
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الفصل الثالث 
تجريد المكان والزمسان 





ب 18س 


6 وهكذا يبدو أنه في البدء كان الوحود والصيرورة » 
وانه منهما تولدت الموحودات الجرئية ؛ ومنها الموحود الجر الواعي 
الذي هو الإنسان . ولكن الموحود الحر الواعي أتى متأخخرا في الصيرورة 
بين الموحودات » وحين أنى » حدث انقلاب حذري في كل ما كان » 
إذ ازدوج الوحود إلى مشخخص وجرد » وكان من نتائج ذلك ؛ أن 
أصبح للوحود صورة ممردة هي المكان » وللصيرورة صورة محردة 
أحرى هي الزمان . 

6 - والحقيقة أن هذا من صبع الإنسان » فقبل بحيئه لم 
يكن تحريد . انه هو الذي أوجد عللما بجردا جعله مجالا لنشاطه 
الفكري» وان أبقى على العالم المشخص محالاً لنشاطه العملي . 


وإذا كان مبيء الإئسان القلاباً ني عالم الطبيعة ؛ فهذا كان لما 
مارسه من أفعال كثيرة مكتلفة : فببدء الفعل يحدث ما من لاله يتحقق 
ومعدوثه يتقناطع الزمان والمكان اللذين لا بد منهما لوقوع الفعل . 
ولكن هذا رذاك في سبيل العردة إلى المشحص من خلال اجرد » بملاقاة 
الوحود والصيرورة من سحلال المكان والزمان »؛ إذ الفعل لا يتحقق إلا 


لاا - 


نى الوحود المشحص » ان مباشرة كما في العمل » وان على غير 
مباشرة؛ كما في النظر . وهذا فهو يال جردا ما لم يجتر حدي المكان 
والزمان إلى الوحود المشحص . 

وإذا أنعمنا النظر ملياً » وحدنا أن الزمان ليس سوى الصيرورة 
وقد فرغت من الوجود » وأن المكان ليس سوى الصيرورة وهي تمسح 
الوحود » من دون أذ أحذه الاعتبار . ومن هنا كان الوحود هو الذي 
يعطي الصيرورة قواماً » وكانت الصيرورة هي الي تكشف من الوحود 
ثراءه . ولكن E‏ 
إذ إن الأولى ترتبط بالعالم الموضوعي » بالأشياء على اختلافهاء على 
حين أن الثانية مرتبطة بالعالم الذاتي » بالفعل أولاً » وبالعالم ا موضوعي 
اوور 0 . وبما أننا منكبون بطبيعتنا على العام الموضوعي › 
عالم الأشياء » كان يكفي تتبع حركة الوحودات الحزئية في كل 
الاتجاهات وهي تصير » حتى يكون بالإمكان تكوين فكرة المكان نا 
الزمان فكان بحاحة فضلا عن ذلك » إلى الانكفلاء إلى الذات » وتامل 
فعلها وعلاقته بالصيرورة » حتى تتكون فككرة الزمان » أعينٍ الزمان 
ا موضوعي . 

6 بيد أن هذا وذاك متعلقان بتجريد سسابق على 
تحريدهماء هو تحريد الذات من الوجدان . فما تكاد الذات تتجحرد سن 
الوجدان » حتى يبدأ الوجود المشخحص يتجرد معها » وبتجرده يبدا 
يتجرد المكان والزمان وا موحودات الجرئية الي تحمل أحزاء المكان » 
وتتغير تغيراتها المتعاقبة المحتلفة في الزمان . وهذا تجد نفسها أمام حشسد 

من الموحودات الحزئية ال تتزايد عدداً ؛ وتخضع لتغيرات تتناول صفاتها 
» ثما يساعدها على توسيع نطاق المكان ؛ ومدّ مدى الزمان ٠‏ ولا يزال 
هذا شأنها » حتى تجعل منهما حقيقتين غير متناهيتين تضمان عدداً لا 


يتناهى من الموحودات المتناهية ¢ رهي تقف بين هذه ال موبحودات ضير 
المتناهية عدداًء في مكان وزمان يبدوان لما غير متناهيين . 


= ۷۸ س 


والحقيقة أن الزمان يتحقق بتحقق الفعل الذي يقوم به الوحدان » 
لا العكس كما هو معتقد . ولكن الفعل ما كان له أن يحدث لولا 
الصيرورة الي هي إمكاناته ؛ واليْ تصبح في مرحلة لاحقة هي.اليّ 
تحري في الزمان . أمّا المكان فيتحقق بنانج الفعل ؛ وليس ناتج الفعل 
هو الذي يتحقق ف المكان » كما تعودنا ان نرى : فناتج الفعل ما كان 
له أن يتحقق في حتمية من الحتميات » لولا الوحود الذي تتابع فيه 
صيرورته» والذي يتحول إلى مكان نصورا » »مجرد حدوثها في مبتدأ 
ومنتهى . ومن هنا كان هناك وتلازم بين الزمان والذاتية » ونلازم حر 
بين المكان والموضوعية » وكان. هذان التلازمان نابعين من تلازم الذات 
العارفة وأشياء العالم المعروفة » بتجريد يستئد على الوحد » الذي هو 
علاقة وحدائية بالوجود . وهذا يننهي إلى أن العلاقة الذاتية الموضوعية 
هي بحريد لعلاقة الوحدان بالموحودات على أساس من ارتباطهما 
بالوحود المشخحص ذاته . 


وهككذا يكون الوحود المشخص هو ملتقى المكان والزمان » 
ولكن في التحريد : فهما لا وحود حقيقي هما إلا في الصيرورة الي 
تجردهما الذات من حركتها » من لال ما تخلفه وراءها من موجحودات 
حزئية » يتعاقب بعضها إثر بعض » في حوادث تنتج عدها : إذ الرحود 
الحقيقي للصيرورة لا يمكن تصوره إلا نقطة في المكان تستغرقٍ زمانا . 
ولهذا كان الشعور بالزمان مرافقا للشعور بالمكان : أليسا معا تحريدين 
من الحركة ؟ فكما أن الشعور بالزمان يبدأ مشخصا ؛ ثم يأحذ بالتجرد 
والتموضع ؛ كذلك يكون المكان فهو مرتبط في البدء بالشعور بالجمسد 
واحتلاله حزءا من الوحود » ثم يأحذ بالتجرد والتموضع . غير أنه 
يكون هو والزمان متلازمين في البداية » ثم لا يلبث أن يستقل أحدهما 
عن الآحر . وهذا ما بخلع عليهما صفة الموضوعية . وهاتان مرحلتان 
تعزز أولاهما نظرية اينشتين » وتعزز انيتهما نظرية نيوتن : فنسبية 
المكان والزسان ووحدتهما تصدق في التشسخيص » وإطلاقية الكان 


ولا - 


والزمان وانفصاههما تصدق في التجريد . وهذا يعين » ان المكان والزمان 
يظلان متلازمين ومرتبداين » ما دمنا حول أنفسنا في تفكيرنا وعملنا » 
وانهما يبدآن بالاستقلال والانفصال كلما أحذنا نبتعد عن دائرة 
مشاغلنا اليومية وارتباطاتنا الشخصة . 

وهكذا نجد أن ما حرى بالنسبة إلى فكرة الزمان » حرى ما 
يشبهه بالنسبة إلى فكرة المكان » وان كان دور اللسد هنا أكثر بروزاً 
منه هناك. غير أن عمل الذات يتدعمل من بعد » فيتخمل من المبسد 
منطلقاً له؛ لتأسيس فكرة الل الطلاقا من الشسعور المي باك ْ 
الذي يحل الجسد فيه . ويكون هذا بالتدريج بحسب تفتح الوعي وثموه ) 
ثم بحسب ازدياد المعلومات عن هذا العالم وبقاعه القريمة والنائية 
المحتلفة . وهنا ي>. ن للمعلومات المحغرافية والفلكية أهمية كبيرة في 
تنمية فكرة المكان وتجريدها . 

6 ولكن فكرة المكان تقترن بالعالم النارجي ؛ خلافاً 
لفكرة الزمان الي تقترن بعالمنا الداحلي . ولكن عمليي التفريغ والتعميم 
لا تكونان من دون عالمنا الداحلي : فهما تجريان فيه . ومن هنا كانت 
الحركة ,معناها الضيق » أي ,معنى النقلة » شركة بين العالم اللشارحي 
والعالم الداحلي . وهذا يجعل المبادلة بمكنة ببئهما ؛ بحيث يتحول ما 
يجري بي العالم الداعلي من رغبات وتصورات وتصميمات وتقريرات 
ال ... إلى أفعال تأحذ محراها في العالم المخارحي , 

بيد أن إمكان اتصال عالمي الداحلي بالعالى المنارحي لا يلبث أن 
يؤدي إلى مكان آحر » هو إمكان الاتصال بعالم الآخرين الداحلي : 
قفي المكان والزمان تلتقي يمرب الذاتية بتحارب الآخرين الذاتية » وحن 
على متن الصيرورة الي تسهل سبل الاتصال بين بعضنا وبعض » على 
هذا الحو أو ذاك ور کن او ی ا 
التشخحيص هو البطانة الدائمة لكل لقاء بحرد » وتكون اللغة الي نتبادشا 
تحربة وحدائية وحودية ؛ ما وراء تخربة الألفاظ اللغرية » ما لم نتصرف 


تومت 


اثتاهنا عن الموحودات قصدأً » ونحوله إلى الأفكار والعلاقات المنطقية › 
كما يحدث ف التفكير اللحرد . 

وهكذا ييدر بوضوح › ان الوحدان بمكله بعد إنشاء فكرتي 
المكان والرمان أن يضع ذاته اللحردة في مطلق لا يتناهى في أبعاده كلها ؛ 
فيه تحدث الحوادث » وتكون الموحودات وتفسد » وتطرأ عليها تغيرات 
متعددة مختلفة . إن هذا الغلاف الذهي المحرد هو مسرح الفكر ومجال 
حريته في التشبث بحقائق الموحودات وعلاقاتها » تمهيدا لتدخحل العمل في 
مستوى الوحود المشحص على نحو ما رسمه الفكر . 

6 ولکن لا بد لنا من أن نسأل : هل المكان والزمان غير 
متناهيين ؛ كما هو شائع ؟ اننا لا نستطيع أن حدد ذلك » إلا انطلاقا 

من الوحود المشخخحص . ولكننا لا نرى فيه غير الأشياء المتناهية لي الزمان 

والمكان » ونحن فيه » لا نستطيع مغادرته » للنظر | إليه وتحديد نهائيته أو 
لا نهائيته . ومن هنا كان لا بد لنا من فهم لا نهائيته فهماً خخاصاً ينبع 
من تصورنا الفلسفي . إثنا نفهمها بمعنى التجاوز : فالوحود المشخصي 
يتجاوزنا من كل حانب » وبكل المقابيس . ولهذا فهو يتجاوزنا زمانا 
ا . وهذا ينتهي إلى أننا لا نعرف من هذا حقيقة تناهيه أو لا 
تناهيه بالمعئى المعتاد للكلمة » وهذا شأن المكان والزمان المحردين مئه , 
ومن صيرورته .' لهذا كانت لا نهائية الزمان والمكان قائمة على لا ش 
نهائية العملية الفكرية الي نتبعها في تتبعهما إنطلاقا من الوحود 
المشخحص الذي يتجاوزئا من كل جائب . 

والحقيقة أن لا نهائية الوحود المشخخحص زماناً ومكاناً » لا تعئي 
بحال من الأحوال أنه يمكن تصورهما حارج الوحود » فهما مرتبطان 
بتشخيصه ؛ أي كونه ذا صيرورة تحدث فيه ولا تتجاوزه : فالصيرورة 
حركة » وبتحققها داحل الوحود » يتحقق المكان والزمان . ولكن هذا 
لا بمكئ أن یکون من دون تحريد الذات . وإذا كانا لا نهائيين › فلأن 
الوحود ذاته لا نهائي » رالذات تلمس لا نهائیته في جاوزه نما كما قلنا. 

- ۸ا١‎ - 


وهذا يعين » اننا في التجريد نتحرك في فراغ الزمان والمكان » ونصادف 
فيهما ال موحودات وقد انفصل بعضها عن بعض » ونحن مهيؤون للتحرك 
بيئها » بحسب اهتماماتنا وتصوراتنا . 

وهذا يجعلنا نرى » ان ما قررته النظرية النسبية من ارئباط الرمان 
بالمكان » وانه يشكل البعد الرابع في الحقيقة الكونية » بالإضافة إلى 
أبعاد المكان الثلاثة » لا يصح إلا في حال المشحص ؛ إذ فيه فقط » 
بمكن أن يسود ما هو نسبي . ولكن النسبي لا يمكن فهمه إلا في اطار 
المطلق » وتلكم هي الخلفية الذهنية الي انطلق منها ايدشتين لبناء' نظريشه 
النسبية!... وف هذا تفسير كاف للحقيقة أن النفلرية النسبية في الزمان 
والمكان » ما كان لها أن تأتي لولا نظرية نيوتن في الزمان والمكان 
المطلقين » وهنا يصح أن نقول : انه لولا نيوتن لما كان ايدشتين !| 

' 15- 
54 رلككننالا نلاقفي الوجود من نحلال الرمان ؛ واثما مسن حلال 
الصيرورة : فالصيرورة هي وحهه الحركي الذي يلاقي افعالنا . أسا 
الرمان فهو الغلاف الشفاف الذي نلمح من حلاله مايجري في الوحود . 
لهذا كنا لانتخلص منه إلا باللحوء إليه . 

1 رالحقيقة اننا تحلص منه باللجوء إلى لحفاتنا الحاضرة » 
اللحظة ال يحياها الوحدان في امتلائها : فحينما تعتقد بأئنا تخلصنا منه 
نحد ان الحظتنا الوخدانية الحاضرة عائقت الصيرورة » وان الرمان أسمل 
يطل علينا مها . وهذا يخولنا ان نقول : اننا نحمل الرمان بآنائه الئلاثة 
في لحظتنا الحاضرة . وهذا يعين » ان الزمان » عدا كونه الصيرورة 
مفرغة من مضمونها » يقوم بدور الوحدة الفكرية الي توحد حياتنا 
الوحدانية » فهو القناة امحردة الى تجري فيها هذه الحياة » ولولاه لما 
امكننا ان نتصور حوادث ماضيئا » ولامشروعات مستقبلنا . ولهذا كان 
وعاء الصيرررة . 

ومن هنا كنا لانستطيع ان نفر من الزمان:؛ اننا لانستطيع ان نفسر 
منه لأننا لانستطيع ان نفر من الصيرورة » سواء اكانت صيرورتنا الذائية 


-— AY = 


أم صيرورة الوحود . حتى التفكير المجرد لايمكن ان يمحدث إلا ف 
ار ل ا E‏ 
الوحدانية انه ذا وقف عند حد معين وصل إلى مفهومات ثابثئة , 
واصبح بامكاننا عندئل ان نقول ؛ ونحن لانفكر فيها : لقد اصبحت 
حارج الرمان ٠‏ ولكن هذه المفهرمات الثابتة يمكن أن نبعث فيها الحياة 
مرة بعد مرة » حيدما نستحدمها في التفكير » ونتحذ منها مراكب لحل 
المسائل الي نصادفها في حياتنا . 

غير ان الوحود لايفرض بصيرورته زمائه علي » بل انين انا الذي 
افرض زماني عليه : فزمانه إذا افنزضنا ان له زمانا دائرئ' »؛ وزماني 
حطي » وانا اشق طريق حياتي فيه » من خلال زماني ا خطي » صارفا 
اتباهي عن زمانه الدائري . وهذا مايتيح لي ان احقق ذاتي بأفعال يتلو 
بعضها بعضا على خط مستقيم الاتحاه » وليس دائريا . ومن هنا کنت 
انا والجماعة والنوع اللذين انتمي اليهما لنا تاريخ»ر م يكن للكون 
تاریخ ما هو کون » وانما ما هو حط اهتمامات البشر ومن هدا ضا ۽ 
كان لي وبلنماعټ ونوعي بداية ومصير؛ ولم يكن للكون بداية ومصير . 

رهكذا يكون زمائنا هو الرمان الحنطي الذي استرعناه » لازمان 
الكون الدائري . نقول اتحترعناه » لأنه ليس في الطبيعة ومن دون 
الإنسان » زمان خحطي أو دائري يرافق حركة الكرن في كليته ؛ أو 
ازمنة سععلية أو دائرية ترافق حركة الاحرام السماوية في انلاكها . انها 
عند التحقيق صيرورات كلية وحزئية لاتنفصل عن الكون وجراته 
وبحومه وكراكبه . 

٩‏ بيد ان الرمان إذا كان ذا اصل وحداني » كان يع انه 
يبدأ ببدء غلهور الإنسان على سطح هذا الكوكب ؛ وان ماتبله كان 
بجرد صيرررة ووحود . وإذا كان الزمان كما ابدعه الإنسان » قد 
تدحل في تصوراته وتصرفاته إلى حد بعيد » كان لابد لنا من الاعتقاد 
بأن الوحود المشخحص استبدل بصورته صورة انسانية محملها . وهذا 
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يجعل ميلاد كل منا بداية لميلاد الوحود ١‏ لمشخص » لولا تدحل بحربة 
جماعته ونوعه ؛ الي تمد الزمان إلى مالا نهاية له في طرفيه تجريدا . وهذا 
يعي » ان الرمان انسائي في طبيعته » وان الصيرورة وحردية ل طبيعتها؛ 
وان إبداع الزمان كان إنطلاقا مسن الوحود المشحص › في سبيل فهم 
صيرورات موحوداته والتأثير فيها. 

وهكذا يبدو ان الزمان الخنطي هو نتيجة تعميم صفة الفعل على 
حياة البشرية وعمر الكون . وفي هذا مايكفي لبطلان مسألة بداية 
الكون ونهايته » الي طالما اثارها الناس » وطالما احذت سن تفكير 
الفلاسفة ورحال اللاهوت » فهنا ترتبط مسألة الرمان بمسألة السببية 
تشسحيصا : إذا لامخفى ان سبق السبب مسببه يتحذ صورة السبق 
الزماني بهذا الصدد . وهذا يجعلنا نضع مسألة السسببية موضع 
الاستفهام!... 

5 وهكذا يدو ان الزمان ليس حقيقيا من درن الإنسان 
الذي ابدعه . انه وليد صيرورتنا الداعلية الموازية لصيرورات الأشياء 
الخارحية . ولكنه غيرمتناه في بعديه » على الرغم من تناهي صيرورتنا 
الداحلية » الي هي اصل الزمان . وقد كان غير متناه » لانعكاسه على 
صيرورة الوحود غير المتناهية . 

5 غير أن فكرة الزمان لاتنشاً دفعة واحدة عند الطفل » 
ومن ثمة عند الإنسان الراشد » وانما تبدأ ببدء الطفل بالحركة » وتستمر 
بالدمو معه بعد ذلك . أما قبل ذلك فتكون حياته بحرد صيرورة حزئية » 
هي استمرار للصيرورة الكبرى الملازمة للوحود . ولكنه مايكاد بيدأ 
الحركة » حتى يبدأ يشعر بتجردها شيئا فشيئاء ثم لايلبث ان يتم 
تحردهاء وإذا به يجيل في ذهنه » فكرة الزمان بعد ان كان يحياه صيرورة 
في كيانه : فبعد ان كان تحسيدا للزمان » اصبح يحبا في الزمان . لهذا 
قلنا : ان الزمان تابع للوجحود إنطلاقا من الوحدان : الوحدان الفردي 
وامتداده في الوحدان الجماعي ( الذي يبلغ اتصى مدى اتساعه في 


الوحدان الإنساني » وهو يندشر على الوحود الكوني ؛ الدي نشعر به 
مباشرة في كوكبنا الارضي . 

وهكذا بجحد ان الرمان ليسس إلا تحريد الصيرورة . ولكنه عطي 
رهي انتشارية نما يعون اله ما من تطابق بينهما . وهذا يتطلب تحديد 
العلاقة بينهما »غير انه لابد من اتخاذ الصيرورة منطلقا لتجحريد الرمان . 
فاذا كانث اندشارية » كانت تقلف الموحوداث اللدرئية في كل اتصاه ) 
ولم يكن ها ابماه واحد . وقد غلل امرها كذلك ؛ إلى ان قلفث في احيد 
اتحاهاتها الإلسان كائنا حرا واعيا . انه هو الذي استطاع بقرئه, على 
التحريد؛ ان يستمحلص بداية صيرورته وتطورها حر نهاية لا ؛ فجردها 
من مضمونها ؛ ولع عليها حطها ارد الذي سارت مراحل حياته 
بممسبه ؛ لأبدع زمائه المسير عن صيرورته . ولكنه لم يقف عند هذا 
المحد» فكما ذكرنا » ربط بداية صيرورته مما سبقها من بدايات 
صيرورات ابيه وسحده وحد حده » ومن قبل إلى اسلاف اسلافه . 
وهكدا ابدع الزمان البشري » أي الزمان الناريخي الذي قضاه السووع 
البشري على الأرض . ولما كان الكون مفترض الوحود وراء كل هذا ١‏ 
فقد مد الرمان إلى ماوراء بجيئه نوعا »حتى بلغ به ما لانهاية له . 
وهكذا فعل في الاتحاه نحو المستقبل » فانطلق من مستقبله الذي سيغلقه 
الوت ؛ إلى مستقبل ابئائه واحفاده واحفاد احفاده » ثم إلى تتابع البشسر 
حيلا بعد حيل » فبلغ بالزمان مالا نهاية له أيضا , وبذلك وحدئفسه 
أمام زمان ذي بعدين غير متناهيين ؛ بامكانه ان يحشر فيه مايشاء من 
الرادث والافعال المتعاقبة ٠‏ 

ولكن هذا الذي تصوره بالنسبة إلى نفسه ونوعه » مالبث ان 
عممه على غيره وغير نوعه » فتصور الزمان فراغا عريضا تحدث فيه 
عدة حرادث وافعال متصاحبة حينا » ومتعاقبة حيئا آخخر » فاستطاع ان 
يصل إلى فكرتي التزامن والسبق الزماني »وبذلك اصبح بامکانه ان 
تبعل الزمان محلا لتفكيره بالموحودات والحوادث والافعال » وبعلاقاتها 
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فيما بيئها . وهذا مكنه من تحريد الصيرورة الانتشارية إلى عده ازمنة 
حطية » مالبث ان حردها في زمان كلي واحد ؛ هو الزمان المطلق . 

4 رومن هنا كان لدشوء فكرة الزمان مصدران » احدهما 
ذاتي وثائيهما مرضوعي . والحقيقة ان صيرورة الذات في وعيها 
صيرورة الموحودات » هي واياها ف اصل فكرة الرمان . أمًا صيرورة 
الموحودات فليست في بادئ الأمر» في اصل هذه الفكرة » وانماهو 
وعي الذات لصيرورتها وهي تقوم بأحد انعالما . غير ان هذا الوعي 
ييقى عمله ناتصا» وهو بحاجة sy‏ 
والحقيقة ان وعي الفعل ليس دائماً ٬لأنه‏ وعي لما ليس دالماً . لكن 
ألوعي غير الدائم لما هو غير دائم » يقوم على صيرورة دائمة حرئية ) 
هي صررورتي القائمة على صورورة دائمة ابدا . وإذا كانت هذه 
الصيرورة الدائمة غير الوحيدة الاتحاه لابمكن ان تكون ف اصل الزمان 
الوحيد الاتماه » أي في اصل الزمان النطي » فان منطق الفعل الذي 
يقوم به الإنسان لايلبث ان يفرض اتجاهه الوحيد على الصيرورةٌ » 
ويدشيء فكرة الرمان الوحيد الاتجاه . 


وهذا يعي ان الزمان الجرئي اجرد من الفعل استمر في الصيرورة 
ا ر ا رور ا ا 
اتجاهه المخطي إلى غير نهاية . ولكن الذات لم تكثئف بهذا » فأقامت في 
مقابل الاتحاه نحو المستقبل » اتجاها لايتناهى منكفها نحو الماضي » فاذا 
بها من هذا وذاك » تحد الزمان الخطي ذا الطرفين غير المتناهيين نحافقا 
بين يديها . والحقيقة ان كل فعل نقوم به حزئي » وهوبما هو كذلك 
مخلف حتميته وراءه بعد انقضائه » وهذا يربط الذاتي بالمرضوعي » فاذا 
بالزمان الذي بدأ ذاتيا ينقلب موضوعيا ءوإذا ببزتيبه الذي بدأ من 
اللحظة الحاضرة » بيدا بداية حديدة من الماضي ٠‏ ولكي نبين ذلك» جيل 
لزاما عليئا ؛ ان نعيد النظر ف حقيقة الفعل » وحقيقة ارتباطه بالزمان 
انطلاقا من اللحفلة الحاضرة . فالفعل جحزئي متكم كونه صادرا عن 


موحود حزئي . ولهذا فهو زماني بزمانية حزئية . ولكنه بتشبئه 
بالصيرورة يحول زمانيته الحزئية إلى زمانية غير متناهية » كما بينا . انه 
يتولد في الوحود المشخص وبين موحوداته » وهذه تكتنفه بحتمياتها » 
ما يعي ان زمانيته ذاتها مطرزة بالحتميات الي تولده وتنتهي من بعد إلى 
نتيجته ال بانخراطها في العالم الموضوعي » تقلب الزمان إلى زمان 
موضوعي . وهذا ليس غريبا » إذ ان الزمان صورة بحردة من الصيرورة» 
الي هي سلسلة من الحوادث » أي سلسلة من الحتميات . 

وهذا شأني وشأن فعلي ».ما انا موحود حزئي ذو فعل حزئي : 
أن ميلادي هو بدء صيرورتي وقد استمرت في العام الخارحي » بعد ان 
بدأتها في رحم امي نطفة فعلقة . أمّا الزمان الحقيقي فلما يكن » لأنه 
مرتبط بوعي وجداني .وهو لايأتي إلا في مرحلة متأحرة بعد ميلادى . 
وهذا ما يجعله يتوضع على الموحودات الخارحية . ويتحول إلى زمان 
موضوعي يشمل الوحود ذاته . وعندئذ اكف عن النظر إلى نفسي على 
اني بداية مطلقة » واصبح جرد بداية بين اعداد لا تحصى من البدايات › 
بعضها سبقئ وبعضها رائقئ ؛ وبعضها اتى ويأني وسيأني بعدي . 


5 ومن هنا كان الزمان شعورا داخليا باستمرارنا في 
الحياة » وصورة منعكسة عن افعالنا الي نقوم بها » سواء منها الفكرية 
والعملية . وهذا فهو يأحذ صورته المشخصة ف بادئ الأمر» ثم لايلبث 
فيما بعد ان يتجرد ويتخذ صورته الموضوعية . ومن هنا كان ترتيبب 
اقسام الرمان المعروف : ماض فحاضر فمستقبل » على الرغم من 
شعورنا المباشر بأن الزمان المشحص الحقيقى هو اللحظة الحاضرة . فاذا 
كان الرمان في لحظته المحاضرة هو الفعل الذي انا بصدد القيام به » 
وكان الفعل الذي اقوم به انما اقوم به وانا اتحه إلى المستقبل » كنت اقوم 
به بالاستناد إلى تكوييٰ الذي هو ابن الماضي : فالماضي مغروس في 
بل ووحداني على نحو يظل حاضرا فيهما في اللحظة الحاضرة ومككن 
ان ينتقل منها إلى المستقبل . انه الحتميات الي تكمن وراء الفعل الحر ؛ 
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وال تعن ان الحاضر التزام بالماضي » وان المستقبل استمرار للحاضر 
وما التزمنا به فيه , 

قد يبدو هذا صحيحا بالنسبة إلى من يتصرفون وق المنطق فقط؛ ؛ 
ونحن نرى انه كذلك بالنسبة إلى كل من يعطون القيم اهمية كبيرة . 
والحقيقة ان لااستطيع ان اتخلى عن ماضي » مهما اوتييت من الحرية 
والفدرة على الفعل ؛لأن الحرية لاتعمل مسن دون الحتمياث النٍ تحولها 
إلى افعال رلأن القدرة مستمدة اصلا من هله الحتميات » وتكون انع 
بحسب ازديادها كما وملاءمتها كيفا. ودا كسان الماضي 'دالما لي 
الحاضر : اله في حلايا حسدي ؛ ولي نسيج وحدالي . ولیس هلا فقط» 
إذ فيه مستقبلي : الحاضر والمستقبل لايقومان إلا على قاعدة المساضي ؛ 
مهما استبد بهما النروع إلى التجديد والابداع , لهذا كانت كل بداية 
ابدأ بها » تمت بصلة لسب إلى الماضي . وليس هذا بالدسبة إلى افعالي 
فقط ٠‏ بل انه كذلك بالنسبة إلى كياني المرئبط بماضي البشرية أيضا . 


ولكن سلسلة افعالي » وان كانت تصدر عين وعن تكريي الذي 
صاغه الماضي ؛ غير انها تتحمق في صيرورة العالم المنارحي » وهي ذات 
منطق قد يتوافق مع افعالي ؛ ورتا لايتوافق معها . ومن هنا كان 
المستقبل هو النافذة الي تطل بنا على القلق : فقلفي والحق يقال » ليس 
وليد الأشياء والأشخخاص وذاتي فقط » بل وليد الصيرورة الي يحدث 
فيها أيضا وال هي من سرعة الانرلاق » إلى درحة لااستطيع معها ان 
استمهلها فرصة للتفكير تساعدني على تقرير احسن ما يجدر بي فعله . 
انه سباق مع الزمان » والسباق معه من أكثر الامور اثارة للقلق » فهر 
يقذفئ في متاهات الحهول » الذي يصعب علي تحديد معالمه » فیصعب 
علي بالتالي التعامل معه . انه يجرني إلى مصير لا ادري إلى أي -حد 
ينوافق مع ما ارسمه لنفسي ف هله الحياة . ومن هنا كان لابد لي من 
ايقاف هذا الانرلاق مع الصيرورة . بيد ان هذا لايكرن إلا بالتفكير 
والارادة واستشارة القيم بل بارادة التفكير والقيم . فعندئل فقط › 
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تتوضح الامور حارجة من ضباب الغموض شيئا ذشيئا ؛ومكن تفهم 
علاتائها بعضها ببعض من خلال الموقف الذي انا فيه.؛ فأستطيع ان 
احدد الطريق الذي يقودني إلى المستقبل » ومنه إلى تحديد مصيري . 


س 


۷ رولك إذا كائت اللحفلة الحاضرة مي الث لمارف 
ہراقعیدھا وکان الرمان تکرارا ا بتکرار الأفعال الس دجرها » كانت 
السرمدية هي اللحفلة الحاضرة نفسها ؛ وقد نشرها الخهال حول الوحود 
من كل حالب ؛ انها اللحفلة الماضرة وقد التقلت من حباة الوحدان 
إلى جريدها من الوحود . )ا 

۷ وهلا يعن ان الزمان ليس شيئاً غير اللحظلة الحساضرة 
الي يحياها وحداني ؛ وهي تحمل معها على مجرى الصيرورة حيث 
ادرك شيئا أو حادثا »ثم يرك مخلفا ذكراه في وحداني » أو يجعلني 
اتوقع من وضعه أو حركته ؛ امرا سيستمر في بقائه أو تغيره » أو تولد 
شيء أو حادث منه : فالزمان هو ذكرى اللحظة الحاضرة ورعي 
البئاقها وترحهها . 

والحقيقة ان الماضي والمستقبل لايتولدان من اللحظة الحاضرة إلا 
لأنها تحتويهما بالقوة وقد كانا فيها بالقوة اصلا لأنها حزء مسن 
الصيرورة . أمّا اللحفلة الحاضرة فقد تكون الحظلة فعل أو انقطاع عن 
الفعل . فحيدما نقوم بالفعل » تنولد فينا » ويتولد معها حس الزمان ؛ 
الذي مانكاد نستمر فيه بالفعل حتى يخيل الينا انه زمان جوهري وان 
الفعل يحدث فيه ؛ في حين انه عرضي . ولكننا قد نخلد إلى السكون » 
بعد القيام بفعل أو بسلسلة من الأفعال . في هذه الحال » نشعر باللحظة 
الحاضرة وكأنها غلفت الوحود كله . وتلكم هي السرمدية وقد لفت 
الوجود بجلبابها غير المتناهي . غير انها تختلف عن الزمان » فتبدو لنا 
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ساكنة في حين يبدو متحركا : فالسرمدية صورة الوجود الساكن على 
حين ان الزمان صورة الفعل ف اضيق محالاته » وصورة الصيرورة لي 
ارسعها . ولهذا فتحن حيئما تتحيل استمرار الصيرورة نخارج الوحود ؛ 
فاننا نتخيل استمرارها في السرمدية . 

وهكذا تبدو فعاليتنا الحبة في اصل تصورنا الزمان » كما يدو 
انقطاعنا عنها في اصل تصورنا السرمدية . أما الزمان ان ليس شيئا من 
دون فعاليتنا » فهو يتولد من اللحظة الواقعية وحدها » وهي تنزلق على 
صيرورة الوحود . ولهذا فهو لايفعل شيئا » وأما الذي يفعل فنحن 
والصيرورة . فالزمان هو الصورة الفارغة للفعل » وما كان فارغا 
لايمكنه ان يحدث شيا : فالاثر كل الاثر للفعل الذي انتحه بتحققه . 
وإذا كان الأمر كذلك » كان مضمون الزمان من الناحية التجريدية هو 
الفعل ف مداه القريب » والصيرورة الى يحد تحققه فيها » في مداه 
البغيك. 


وإذا كان الفعل يعطيئ الشعور بالحاضر » كان الحاضر هو الذي 
يهمن › لأنه يضم الماضي والمستقبل » وبضمهما ولو في مداه القريب » 
يمكنه ان بمدهما مع الصيرورة في اتجاهين متعاكسين » إلى اقصى مليمكن 
للماضي ان يكون »؛ والى اقصى مايمكن للمستقبل ان عتد . فالزسان 
ليس سيلا من لحظات منفصلة متتالية » بل انه حرككة وجداننا في فعله 
وانتقاله من فعل إلى فعل . وههذا فهو يمثل قناة تملوها الصيرورة الدائمة 
السيلان » حيث تنزلق اللشحظلة الوحدانية الحاضرة حاملة حضورها في 
الحضور الابدي . وذاكم هو الحضور الكلي ؛ حضور الوحود المشخحص 
القائم ابدا والذي يستمد الوحدان منه حضوره . ومن هنا "كانت هناك 
لحظة حضور كلية » يكرن فيها كل شيء حاضرا أمام الوحدان » وهي 
اللحظة الفلسفية بامتياز » الي متى عاينها الفيلسوف اصبح بامكانه ان 
يرى علاقة كل شيء بكل شيء . قد يرى بعض الفلاسفة ان هناك 
عددا من اللحظات الحاضرة الي يتلو بعضها بعضا » فيفنزضون انفصال 
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لحظات الزمان بعضها عن بعض . وراقع الأمر ان هناك لحظة وجدانية 
واحدة تنزلق مع صبرورتنا » الي تتالف من سلسلة افعالنا » رال تعن 
الاتصال لا الانفصال . 

۷ والحقيقة انه في اللحظة الحاضرة يتعائق الزمان 
والسرمدية : السرمدية الي تدشر امامنا الوحود كله » والزمان الذي 
يحدد لنا مسار الصيرورة . ومن هنا كانت السرمدية » شأنها شأن 
الرمان » تصورا ذهنيا تبدعه الذات لتصور الوحود وبقائه . انه مامن 
شيء غير الوحود المشخخص والوحدان . أمًا الزمان والسرمدية ومن 
إبداع الذهن فكرا أر عقلا . 


فحيئما نتابع رحلتنا في قطار الصيرورة يتحقق أمر ححطير وان 
كان عاديا بالدسبة الينا .وهو عقد صلات بين الحزئي والكلي › يكرن 
سبيلا إلى تقارب الجرئي والحزئي . وبحدث هذا من خلال الحظة 
حاضرة » يلنقي فيها فرد بفرد »فيكون التلاقي اساسا لتكوين فكرة 
السرمدية » حيث يلتقي زمان فرد برمان فرد آحر » وتظطل نتيجة هذا 
التلافي باقية لاترول ! فنظرا لأن قوى الوحدان تعمل متعاونة متآزرة ؛ 
أي وكأنها كل موحد على المستوى الفردي والجماعي › فان نتائج 
افعال بعضنا تختلط بنتائج افعال بعضنا الآحر » فيتمكن احدنا من ان 
يقرن مايفكر به ما يفكر به الآحرون . وهذا مايحدث بالنسبة إلى 
فكرةالرمان ؛ وهي تنعكس على الوحود من مصادر وحدانية مختلفة ؛ 
تخلق عددا من الازمدة الخطية غير المتناهية » ال لاتلبث ان تفقد 
حركتها » وتتوحد في فكرة السرمدية . هذا مايحدث للسرمدية غير 
المتناهية وهي تتوحد من اللحفلة الحاضرة والزمان في تصالبهما الفابت » 
فلعتفد بأنها حقيقية ونئيجة الادراك » في حين انها غير حقيقية ونتيجة 
التحيل . وكل هذا نتيجة تصورنا ان الوحود حزئي وانه محاط بفراعٌ 
كلي . لهذا فائنا حيئما تقول : ان الزمان سبيلنا إلى عناق السرمدية › 
ثما نعي » ان الصيرورة هي سبيلنا إلى عناق الوجود . وكماان الرمان 
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غلاف فارغ للصيرورة كذلك السرمدية هي فكرة بسردة لسدوام 
الوحرد. وهذا يعين ؛ ان الرمان والسسرمدية لاحقيقة لهما من دوت 
استنادهما إلى الصيرورة والوحود . 

7 للكن » إذا كان الوحود يدوم في سرمديته › فان صدرورته 
تبيح صورتها الزمائية لنا » أن نكون اجراء من الوحود أولا » وأن نقوم 
فيها بأفعالنا الي نحقق بها ذواتها ثائياً . وبهذا نكون ابناء الوحود ؛ 
ولكن من خلال صيرورته » المي تلدنا بعضدا في اثر بض ؛ وتكون 
السرمدية هي المحال الدي تتتابع فبه الازمئة آنات بعد آلات » من تلاقيدا 
واحدا بالآخر :ومن تبادلنا التصورات فيما بيننا . وغهذا كان كل مالأني 
به في الرمان » يبقى في حضن السرمدية . 

۷ ومن هدا لم تكن السرمدية مجموعة الازمئة غير المتناهية 
ال ينصورها مليارات البشر » بل كانت كلها معا منعكسة على 
صفحة الوحود : انها ليست زمانا ثاثا » لأن مثل هذا التنصور وحيد 
الاتجاه » ولبست مكانا لانهاية له » لأن المكان مقازن بالوحود »بل هي 
مزيج من تصوريهما معا : انها صورة المكان غير الماداهي ؛ وقد بجمد 
فيها الزمان تحمدا نهائيا . 
وبهذا تنتهي بناحركة الصيرورة إلى فكرة الزمان » ولكنها إذ 
تحدث على صفحة الوحود النابت » تنتهي بنا إلى ان نلمس تلاقي 
الزمان بالسرمدية . لهذا كان بالامكان رد التشير الوحودي إلى الشابت 
العقلي . وهذا مامكن نيوتن من ان يعبر عن الحركة الي تتبعها الاحرام 
السماوية ف دورانها بقانون علمي ثابت هو قانون التجاذب الكوني : 
فقد تحول مايحدث تباعا في الرمان إلى علاقة ثابئة في سرمديتها . 

۷ رالحقيقة انه ما من شيء يمكننا ان نتصور الكل فيه ) 
أو ما يعبر عنه غير السرمدية . فهي الشيء الوحيد الذي يمكننا تصوره 
دفعة واحدة . فكما ان اللحظة الحاضرة هي الي يدرك فيها الوحدان 
ذاته » بوحده المنكفيء على ذاته »كذلك هو يدرك الوحود ف كليته في 
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السرمدية . أمّا الزمان فهو ادراك لكل ما يصير أي لكل صيرورة حرئية 
كانت أو كلية ا 


ومن هنا كانت السرمدية تعبيرا عن حضور الوحود »وكان 
الرمان تعبيرا عن توالي حضور الموحودات المرئية في الصيرورة ' وليسس 
حضور الوجحدان في اللحظلة الحاضرة إلا صورة مصغرة عن حضور 
الوحود في السرمدية » وليست حياته كائنا ما يكون مداها » إلا صورة 
مصغرة عن الصيرورة في زمانها الخطي . فحينما يتوحه انتباهنا إلى هذا 
الحضور الوحودي من خلال لحظتنا الحاضرة » الي توقفت عن انرلاقها 
الزماني » تطل علينا السرمدية مرافقة الحضور الوحود . فالسرمدية هي 
صورة الوحود من دون صبرورته » والزمان هو صورة الصيرورة من 
دون الوحود وهما معا تحريدان فارغان في انفصالهما » يسهلان عمل 


التفكير ليس إلا ! 


وإذا كان الوحود لايمكن نصوره من دون الصيرورة وكانت 
الصيرورة لايمكسن تصورها من دون الوحود فان مجرديهمنا 
السرمدية والزمان يمكن تصور احدهما من دون الآحر . ولعلنا نضع 
ايدينا هنا على الخلط الذي ران على تاريخ الفلسفة » بين 
0 والصيرورة من حهة » وبحرديهما السرمدية والزمان من حهة 
حری. 


والحقيقة ان الرمان بريد من الدرحة الثانية » بريد من الصيرررة 
الق.ما هي قائمة بذاتها فكرا » تحريد من الوحود المشخص. وإذا كان 
الزمان تجريدا من الدرجة الثانية » فالمعرفة الي تتحصل به » ثم تتخلى 
عنه » باحثة للها عن مكان في السرمدية » هي تحريد من الدرجة الثالفة . 
وف هذا مايكفي لابتعادها عن الوحود » وعجزها عن ان تكون امينة في 


بصويرة . 
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۸ بيد ان فكرة الزمان النطي تضعنا أمام صعوبات لابد لنا 
من النظر إلى كيفية الخسروج منها . فاذا كانت الصيرورة التشارية ) 
توحب ان تكرن هناك ازمئة متعددة » لازمان واحد . وإذا كان الزسان 
غلافا مغاليا للصيرورة » كان معناه انه غير فاعل » فكيف نفسر سحدوث 
الفاعلية في الكون ؟ ثم كيف مكننا ان ننطر إلى عدم ابلية الزمان 
للانكفاء » إذا سلمنا بأنه غلاف مثالي للصيرورة ؟ 

۸ قلا : ان الرمان تحريد الصيرورة وان الصيرورة ليست 
حادثة في الزمان وائما هي بتواليها تحدثه في اذهاندا صورة جردة مثالية » 
يخيل الينا معها ان حوادثها تجري فيه . 


والحقيقة ان الصيرورة تفجر لي كل ااه » والزمان الذي تعرفه 
سير في اتحاه حط واحد » ما من شأنه أن يجعلنا نتوئف قليلاً لنتساءل: 
كيف صدر هذا الزمان ذو الاتماه المنطي الواحد عن الصيرورة المتعددة 
الانحامات ؟؟ وإذا كان تفححر الصيرورة في كل الاتحاهات ؛ 
والموحودات الحرئية تنشج عنه ؛ ولكل منها صيرورتها الخاصة ؛ ألا 
يصبح هناك ازمنة حرئية متعددة تضاهي الصيرورات احرئية ؟ و هله 
الخال » إلى أي شيء يؤول مصير الزمان النطي الكلي الواحد ؟ لكي 
بحيب ونقدم فكرة واضحة عن العلاقة بين الصيرورة المتعددة الاتحاهات 
والزمان الخطي الكلي الواحد من جحهة » والازمنة الحرئية المتعددة من 
حهة أخرى » دعونا نبدأ من الجزئي : فبما ان لکل موحود جرئي 
ينفصل عن الصيرورة الكبرى » صيرورته الجدرئية الخاصة » فائه لابد له ؛ 
إذا كان يتمتع بالوعي الإنسائي » من ان يعي زمانه الجرئي اجرد سن 
صيرورته الجرئية . وهنا يكرن منطلقه من فاده الوحدائية الحساضرة ؛ 
الي ليست آنا وهميا » بل مدة ممتلئة تحمل شيئاً من المساضي وشيكا من 
المستقبل معها » كما هما مشروع الزمان المنعكس على الصيرورة .غير ان 
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الوحدان في لحظته الحاضرة هذه يجد نفسه أمام أمرين : اراك موود 
حزئي وحادث جزئي من خلال ادراکه ذاته والموحود الجزئي ي 
الوجود المشحص الذي يغمرهما معا بصيرورته . غير انه لاينتبه إلى 
زمانه الدرئي ولا إلى زمان الموحود الجرلي المدرك » وانما يلتفت إلى 
الرمان اجرد من الصيرورة الكلية والذي نفذ إليه الاتجاه الخطي لفعل 
اللحظة الحاضرة » وفرض عليه ذاته . في هذه الحال » تحتل اللحظة 
الوحدائية الحاضرة مكائها في الصيرورة الكبرى ؛ وتولد الشعور بالزمان 
الخطي الكلي » الذي لايلبث ان يصبح فكرة الزمان الي منص 'زمان 
الموحود الحرئي المدرك كما امتصت الزمان الذاتي المتولد عن اللحظة 
الرحدانية الحاضرة . 
والمبقيقة ان للموحود الحزئي زمانه الحزئي المجمرد من صيرورته 
الجزئية الي تغيب عن ذهي » لانصراف اهتمامي إلى ادراك اللدرئي في 
سياقه الكلي ؛ إذ انئي حيئما ادرك شيك من الأشياء » يكون انتباهي 
مونحها إليه ني تشخخيصه إنطلاقاً من المجال المشخحص الذي يجمعي واياه 
في هالة الوحود الحردة . ويكفي هدا ان اصرف انتباهي عن كل ماعداه؛ 
حتى ادركه في تشخيصه الخاص » أي ادركه في صيرورته الخاصة الي 
احرد مدها زمائها الخاص في ادراك مقابل لزمائي الخاص . ويكفيئ بعد 
هذا الادراك » ان ارتد إلى الرجود وصيرورته حشى اعرد وادرك كل 
شيء في سياق الزمان الكلي . 
روهكذا جد انه لولا الصيرورة الي تعطينا الشعور بالزمان المطلق » 
بعد فرض اتجاه فعلنا عليها , لما امكن اغفال الزمانين الرئيين : الذاني 
والمرضوعي . انها في هذه الحال هي الي تقوم بدلا من الفعل › بالحركة 
الضرورية للشعور بالزمان ذي الطرفين غير المتناهيين . فهذا الشعور هو 
نتيجة ثوالي حوادث الصيرورة غير المتجانسة الاجزاء » ضمن غلاف 
ذه متجانس الاحراء . ولهذا تبدو فحوات في حيائنا » حيئما نتوقئف 
ق ا . ويمكننا ان نعاود حياتنا بفعل أو بسلسلة من الأفعال » بعد 
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حدوث احدى الفجوات فيها . وذلك لأن صيرورتنا الوحدانية تمسك 
بصيرورة الوحود . 

والدقيقة ان تصور الغلاف الرماني من دون الصيرورة ؛ هر الذي 
يوحي بتمائل لحفلات الزمان » في حين ان احزاء الصيرورة لاتمائل بينها. 
ولهذا كانت احزاء الرمان قابلة للتكرار إلى غير نهاية وكانت احراء 
الصيرورة غير قابلة له اطلاقا : فهي تحمل معها الجدة المبدلعة ابدا . ' 
وهذا فدحن نفكر ونعمل ونبدع في الصيرورة لاني الزمان » وان كان 
من اللخائز لنا ان نقول جازا : اندا نفكر ونعمل ونبدع في الزمان . فعلى 
الزمان المنطي الموضوعي تصورنا حياتنا تنتقل من الماضي إلى الحاضر إلى 
المستقبل . وبذلك جمعنا بين فعل الذاكرة وفعل الادراك وفعل التوقع » 
إفكان الزمان الموضوعي استنساعا للزمان الداخلي . وهذا ما مد 
البسور بين العالم الداحلي والعالم الخارحي » فأصبحنا نستطيع ترجمة 
حوادث الصيرورة إلى لغة المشاعر والافكار » وترجمة رغباتنا وارادتنا 
إلى لغة الأفعال المتحققة ف العالم الخارحي . 

وهذا يعي » اننا نحن البشر » من ادب الطبيعة » وطبعها بالطابع 
الإنساني » تمهيدا لاقامة الحضارة عليها . 

| 4 قال برغسون في معرض تقيده لمفهوم الزمان عند 

اسبنسر : ان الزمان ليس فاعلا »لأنه ليس شيئا .والحقيقة ان الزمان يما 
هو زمان ليس فاعلاً في اية فلسفة » مالم يفهم الفيلسوف به شيئاً غير 
الزمان المحرد كالدكومةوالسورة الحيوية والتطور الحخلاق عند برغسون 
نفسه مثلا . فالزمان ما هو جرد » ليس فاعلا ولابمكنه ان يصبعح فاعلاء 
لأنه فكرة » والفكرة .ما هي فكرة لاتفعل . ولكئه يكون فاغلا حيئما 
يتضمن معنى الصيرورة عموما . ومن هنا لم يكن للمعاني الي تحدث 
عنها برغسون » اية قيمة وحودية أو معرفية » إذا لم تتضمن استمرار 
الصيرورة ف العالم الخارحي : فهي إذا كانت تعبيرأ عن الزمان الحي : 
فالصيرورة تعبير عن الزمان الوحودي ؛ الذي هو اصلها واعم منها . 
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والحقيقة ان كلام برغسون على الديهومة والسورة الحيوية والتطور 
الخلاق هو نحو من انحاء الكلام على الصيرورة » ان لم يكن صئوا له . 
فالصيرورة بحد فيها متممها الطبيعي » ان لم نقل الوحودي . 

وإذا انعمئا النظر مليا في حقيقة وضعنا في العام » وحدنا اننا 
لانعيش في الرمان » واثما في الصيرورة »وائه ليس إلا صورة محردة منهاء 
وانه إذا كان صالحا» فهو صال للتفكير المحرد فقط » مثل قياس 
اعمارناء وتقدير مدى حقبئا التاريخية ؛ وابعاد الاجحسام الفلكية » الخ 
... بيد ان استخدامه في التفكير موقت سرعان مايستغنى عنهُ » ويحول 
موضوعه إلى علاقات ثابتة » ماعدا موضوعه التاريخي الذي يعاد إليه 
من خلال الصيرورة . ففي الصيرورة يجد الفعل بدأه ومنتهاه » رهي 
بحسب اتحاهها وتفجرها » تساعد على تحققه » أو تعمل على اعافته . 
غير ان الصيرورات الفرعية المتشعبة عئها » تتجاذبه في اتحاهات متعددة 
مختلفة » وربما كانت متضاربة. فاذا لم ينجح الفاعل في المنروج من 
تضاربها أدى احفاقه إلى تمرقه . 

وهكذا يكون ركوب مان الصيرورة بفعل بعد آحز هر الذي 
يهبنا الشعور بالزمان » سواء اكان نظريا أم عمليا . فحتى في الفعل 
النفلري » نحن بحاحة إلى متكا في الصيرورة » يكون بداية له . وهذا 
يعن » أن الفعل وحده ليس كافيا لتكوين فكرة الزمان » ولابد له من 
الاستعانة بالصيرورة في سيل ذلك . اله محرد بداية » لاالبداية المطلقة إذ 
ان الصيرورة هي البداية المطلقة . 

ومن هنا كان تساوي الفعل بوجهيه : النظري والعملي ) 
فكلاهما بحاحة إلى الصيرورة مصدرا له . ولكن الأمر لايقف عند هذا 
اليد » إذ انهما معا يعردان فيصبان في الصيرورة : انهما يصبان معا » 
لأن النتيجة النظرية لابد ها » ان عاجلا أو آجلا » من أن تتحقق لي 
نتيجة عملية . وهذا يع ؛ اننا هنا أيضا بحاحة إلى الصيرورة » لتكون 
نهاية للفعل . 
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۸" وهنا ننتقل إلى مسألة انكفاء الرمان » وانه غير 
بمكن؛ ونفحص عنها في ضوء نظرية الزمان الخطي . ولكن ؛ لماذا كان 
الزمان لايتكفيء من منظور هذه النظرية أيضاً ؟ ألأنه يمشل البعند الراببع 

د ايعاد لكان ا اقل ی 0 
ا ا ا ا 
هذه النظرية أو تلك ؛ غير انها تطل علاقة بعيدة » تقوم على علاقة 
قريبة ومباشرة » هي علاقة الزمان الخطي بالفعل . والحقيقة اننا نرى ؛ 
ان الزمان لاينكفى » لأنه في اصله البديء صورة للفعل الذي لايدكفى › 
فهر غلاف الفعل المنجه إلى تحقيق نتيجة يتطلع اليها فاعلة في. حاضر لم 
يأت بعد » وعليه ان يسهم في احضاره » ولأن نتيجحة الفعل مرتبطة 
بوقوعه » ما من شأنه ان يجعلنا نميل إلى تجاوز الفعل إلى نتيحته » أي 
تجاوز الحاضر إلى حاضر آحر يكون مستقلا بالنسبة إليه » ويجمل منه 
ماضيا بالنسبة إلى الحاضر الذي تحقق . وهذا هو نعط اتجاه الزمان ! 

ولكن ؛ إذا كان الفعل بطبيعته تقدميا لاينكفئ » كان لابد 
للزمان وهو غلافه الذهيي ؛ من أن يكون هو أيضاً لايدكفى . ومن هنا 
كان يتحه ينا دائساً إلى الاسام » ولامكنه ان بتزاجع بدا إل للف . 
حتی الذکری الي هي في حوهرها التفات إلى الماضي ‏ التففات إلى 
الوراء » انما هي رحعه فكرية غلافها الزمان من ناحية ؛ ورجعة 
بالذكرى لكي تبداً من جديد مسيرتها الخطية الرمانية مرحلة مرحلة › 
وفقا لما حرى تماماً » أي نكا كان حاضرا واتمه إلى ماكان مستقباد 
بالنسبة إليه . وهذا يعي ان زمان الذكرى لايختلف عن زمان ماهي 
ذكراه ؛ فهو هنا وهناك خخطي ؛ وهو هنا وهناك توحه من المحاضر نحو 
المستقبل ؛ الذي يصبح حاضرا ويجعل من الحاضر ماضيا . 


والحقيقة ان منطق الفعل هو الذي يفرض على الزمان الخعلي هذا 
الاتماه ويجعله خنطيا ؛ مع ان حركات الاحرام السمارية دائرية » أو 
اهليلجية على الاصح . . وهذا يشهد على القدرة الخلاقة الي يتمئع بها 


٩۸A =‏ سه 


الإنسان لشق طريتق له في هذا العام » وبناء بيته فيه . اننا في التذكر » 
وان كان فعلا ننكفئ به إلى الماضي »ندرك عدم امكان انكفاء 
الزمان»ونحن نشعر .ما خلفناه فيه من افعال ونتائج انتهت اليها » وبأنها 
هي ونتائجها لامكن محوها . 

وهكذا يبدو ان التذكر وهو الذي يتحدى الزمان »باسترحاع 
-حوادثه ذهنا »هو الذي يبين لنا استحالة استرحاعها فعلا . ومن هنا 

كان الندم وتبكيت الضمير في الحالات الي نقوم فيها بأفعال لاترضيئا : 

فما كان كان » ولايمكننا محوه ! وإذا كان كل من الندم وتبكيت 
الضمير فعلا » إلا انه فعل لاحق على الفعل الذي نحن نادمون عليه » أو 
ييكتنا الضمير من احله » وهو من ثمت من الأفعال اليّ تساعدنا على 
تكوين فكرة الزمان »ما هو فعل قائم بذاته أولا ‏ وما هو مرتبط بفعل 
آحر ثانيا . 

وهذا مائلمسه في القلق ثانياً » وان يكن على نحو مخالف : نقلقي 
وانا اقدم على احد افعالي » ليس وليد جهلي ماينتج عنه على المدى 
البعيد فقط » بل نتيجة معرفي المسبقة » ان ماحرى لايمكن تداركه أو 
اصلاحه » إذا اتى على غير مايرحى منه . وما يزيد الأمر ارباكاء ان 
مضمون الوعاء الزماني هو من سرعة الانزلاق إلى درحة لااستطيع 
معهاء ان استمهله فرصة كافية للتفكير » تساعدني على تقدير افضل 
مايحسن بي فعله : فالصيرورة الي ينخرط فعلي ف تيارها » تنزلق من 
آن إلى آن » وتدفعي في تيه الممهول » فلا ادرى كيف اتصرف حياله ء 
إذا لم يرق لي » ولا إلى أي حد بامكاني ان اتصرف حياله » لاسيما أنه 
يكون قد اصبح ينتمي إلى الماضي في زمان خبطي لاينكفئ . 

وهنا يجدر بنا أن نتوقف قليلاً » عند علاقة ما تقوله 
نظريتا ايتشتين ونيوتن في الزمان » بالفعل الذي هو في رأينا » أصل 
فكرة الرمان . والحجقيقة أن الرمان فكرة ججردة من الصيرورة الي لا 
تكون حقيقية إلا بانخراط فعلنا فيها . في هذه الصيرورة انخرط كل مسن 
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نيوتن واينشتين » وهما ينظّران الزمان والمكان لكن ايدشتئين نظر وهو في 
غمرة التشخيص » فرأى وحدة الزمان والمكان » ف حين أن نيوتن ابتعد 
عن التشخيص إلى التجريد » ففك العلاقة بين الزمان والمكان » ورآهما 
ف استقلالهما ولا تناهيهما . غير أن الموقفين متلازمان . ولكن ايدشتين 
غفل عن الزمان والمكان غير المتناهيين والمنفصلين اللذين يفترضهما 
موقفه الفكري الذي انطلق منه فعل تنظيره » في حين أن نيوتن تفطى 
الموقف المشحص الذي هر فيه » إلى تنظيره اجرد » فلم ير وحدة الزمان 
والمكان في التشخيص ؛ وقفز إلى رؤيتهما اللجردة . 


ع لات 


الفصل الرابع 
الوجود وتجريسده 





89 رأينا ف الفصل السابق؛ ان الوحدان لا يكاد يتحرد من 
الرحود المشخخص» حتى يتحول إلى ذات جردة» تأحذ في ريد الرحرد 
المشحص ذاته إلى موحودات جرئية» وان هذا يمحدث في الوقت الذي 
يتحرد فيه المكان والزمان. وقد نكلمنا على تجحريد الزمان والمكان» وبقي 
علينا ان نتكلم: على بريد الموحودات الحرئية وصفاتها المحتلفة. ولكن 
لتجريد الموحودات وصفاتها قصة شائقة في تاريخ الفلسفة» يجدر ينا ان 
نقف عندهاء ونتحذها منطلقا لنا في ما نحن بصدده. 

89 تبدا القصة بالاشكال الذي اثاره الظهرانيون بعامة» 
وهيوم بظلهرانيته المتطرفة» وكنط بظهرانيته المعتدلة؛ بخاصة. ومكننا 
طرح المسألة هنا على هذا الشكل: ما حقيقة ما تدركه الذات العارفة 
من الموحود؟ اهو وحوده أم ظواهره؟ أما هيوم فقد رأى اننا ندرك 
فلراهره فقط؛ ولا شيء غير ظواهره؛ في حين ذهب كنط إلى اننا ندرك 
ظواهره بالحس» ونستنتئج بالعقل شيئا في ذاته يقبع وراء الفلواهر. وي 
هذا ما جدر بنا ان نتوقف عنده. 

ولكن؛ لنتساءل أولاً: هل عرض المسألة صحيح على هذا النحو؟ 
اليس هناك أمر ناقص في طرحها؟ اصحيح ان الذات والموجود يتقابلان 


وأء. اه 


على هذا النحو وكأنهما في فراغ؟ انثا لا نعتقد ذلكء» فهناك عنصر 
مفقود في طرح المسألة ويحسن بنا ان نبحث عنه» عساه يساعدنا على 
ايجاد الحل الصحيح لها. 

الحقيقة ان الذات لا تلاقي الموحود في فراغ» بل في ملاء الوأبحود 
المشخخحص. ان الموجودات المفارقة لنا تجريداء تشاركنا في هذا الوحود؛ 
ونحن وهي نتلاتى ف غمرة صيرورته وتتفاعل. وهذا ما يجعل المفازة 
الي يبدو انها تفصل بينناء هي في حقيقة الأمر لا تفصل بيئناء بل تقيم 
تواصلا حياء أي مساكنة مشت ركة في الوجود المشخص. 

تلكم هي الحلقة المفقودة في نظرية الظهرانيين» رالي تع استبدال 
التشحيص بالتجريد؛ هذا الاستبدال الذي يضع في ايدينا مفتاح مسألة 
حقيقة ما ندرك؛ اهو الوحود أم الظواهر؟ فلنحاول إنطلاقا منه» ان نبدد 
وجه الاشكال» بادئين مع الفلاسفة من حيث بدؤوا. لقد عنى الفلاسفة 
بالمفارقة» وخود الموحود المعروف حارج حدرد الذات العارفة. وعليه 
تكون الحقيقة المفارقة هي الي تدجاوز قدرتنا على معرفتهاء مثل الشيء 
في ذاته عند كنط» لقد رأى كما ذكرناء اننا لا ندرك من الشيء إلا 
ظواهره با لحس» واننا نستنتج الشيء في ذاته وراء ظواهره بالعقل. وهذا 
يعني» ان ما نحدسه حسيا من الشيء المدرك؛ هو بحرد صفاته؛ وان 
حوهره هو لتيجة عملية استنتاحية, وهذا يع بدوره» ان الشيء في ذائه 
ينصف بالمفارقة؛ أي انه قائم وراء حدود معرفتنا الاختبارية. وهذا 
ينتهي بكنط إلى القول .ععرفة تقوم على النبرة الحسية يدعرها بعدية: 
ومعرفة سابقة على الخيرة يدعوها قبلية. أمّا المعرفة البعدية فذات 
موضوع مفارق؛ في حين ان المعرفة القبلية ذات موضوع غير مفارق» 
وهي تعمل .معزل عن أي موضوع خارحي» وقد دعاها كنئط مفارقية» 
أي تعمل بمعزل عن كل موضوع مفارق. 


وعلى هذاء فالذهن يتمتع في رأي كنطء ,كباديء مفارقية هي من 
طبیعته ذاته» يستحدمها في تحصيل المعرفة» بصرف النظير عن اللسبرات 
= 


الي عر بها. وإذا رحعنا إلى <<نقد العقل الخالص>>» وحدناه يستخدم 
العقل هنا بمعناه الاشمل: فهو يعن به الحساسية والمنطق الفارقيين معأ لا 
هذا ولا تلك فقط. انهما يعملان معا في انشاء المعرفة القبلية. وهئذا 
يفنزض ادراكا مفارقيا مستقلا عن الخبرة» ولا يطاله التغيير. ان هذا 
الادراك هو الذي يخلع على الظواهر وحدتهاء ويهبها قوانينه وصورته. 
وبذلك تصبح وحدة الادراك المفارقي شرط ترابط الادراكات الإنسانية 
واستمرارها واعادة توليدها. وهذا يبين ان وحدة الادراكات عند كنط» 
هي من الذات» وان هوية عالم اللواهر ترحع إلى هوية الذات المدركة 
ذاتها. 

9 ولكن ما نصل إليه بالعقل المحرد يدل بحرداء وامحرد 
يمكن ان يكون موضع شك ما هو كذلك» ولا يستند إلى اليقين إلا ما 
يشير إليه من وحود مشخخص. ولهذا كان جوهر الشيء (الشيء في 
ذاته) نتيجة استنتاج» ولم يكن يقينا. ونحن نرى ان حوهر الشيء لا 
يكن الشك فيه؛ لأن الحدس الكامل لا يكون بالحواس فقط»؛ بل 
بالوحدان كاملاء أي بالجسد إلى حائب الحس والعقل: فالجسد يحدس 
جحو هر الشيء (وهو ليس عقليا فقط) وراء ما يحدسه الحس والعقل مسن 
فلواهر وماهية. 


والحقيقة ال صدور الموحودات عن الوجود المشخص»ء يجعلها 
اولى منطقيا بالنسبة إلى صفائها: إذ ان هذه الصفات الي تميز بعضها من 
بعض» وان كانت تابعة ها وتصدر بصدورهاء هي بحاحة إلى ادراك 
الذات؛ لتمييز بعضها من بعض. ولعل هذا الذي دفع كنط إلى التمييز 
المشهور الذي ذكرناه. ولكن كنط عد العقل المحمرد هو السبيل إلى 
المعرفة» ولم يقم للحسد أي دور في تحصيلهاء وفاته ان الوجدان ماهو 
وحدة الذات واللجسد؛ يدرك الموحود ظوامر وشیا في ذاته في وفت 
واحد معاً . والحقيقة ان اثبات الشيء في ذاته وراء ظواهره وحودا 
بالفكر غير بمكن» كما رأى كنط من قبل. ولكن» من قال: ان الإنسان 
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ذكر فقط؟ ان مثل هذا القول لا يقوله احد؛ وكنط نفسه احكم بكثير 
من أن يقوله. ولكنه مفترض ف مثلانيته المفارقية. لهذا نرى في الافتراض 
الفلسفي ان المعرفة نتيجة الفكر وحده؛ افتراضا يأخذ المعرفة من دون 
اساسها الوجداني» وكأنها يمكن ان تتحقق من دونه. لهذا لابد لنا من 
التذكير هنا بهذا الاساس الوحداني القمين وحده بجعل المعرفة الجردة 
ذات بطانة وحودية. 

وهذا يعي) اننا حيئما ندرك بوحداننا موجحودا من الموحودات» 
ندرك نواة وحودية من حلال ظواهر تلتقطها الحسواس. هذه الدواة 
الوحودية شبيهة بالشيء في ذاته الذي افنرضه كنط وراء الظواهر. غير 
ائنا مختلف معه على الرغم من ذلك؛ في عدة امور: فأولاء ان الشسيء 
في ذاته لا تمكن معرفته عند كنطء؛ ولا بشكل من الاشكال؛ والنواة 
الرحودية تمكن معرفتها عندناء من عحلال مقاومتها الي تلاقينا بها. 
وثانيا» تقنصر المسألة على الظراهر الحسية عند كنط» في حين انها 
تتخطاها إلى السلوك والابداع أيضاًء عندنا. وهي ثالفاء تفصل معرفة 
الظواهر عن كل ما عداها منذ البداية» عند كنطء في -حين اننا لا 
نفصلها عن السلوك والابداع في اول الأمرء وانما في مرحلة التحريد؛ 
الي تنفصل فيها الممعرفة عن السلوك والفن؛ وتصبح بمعنى من المعاني 
اساسا لمما. ومن هنا كنا حينما ندرك احد الموجودات ندرك نراة 
وحودية وحولا هالة قيمية تختلط فيها الحقيقة با فير والحمال» وتظبل 
هكذا غفلاء إلى ان يأتي احدناء فيحددها أما حقيقة أو خيرا أو جمالا. 
عندئذ يتم التجريد الذي يمكننا من سحلاله؛ ان ننتقل من النظر إلى العمل 
سلوكا أو ابداعا. 


والحقيقة ان اول ما تقدمه اليئا حواسنا من العالم الشارحي هو 
بعض أشيائه» في ظواهر تحمل معها اشارة إلى قوام وحودي؛ تصدر عله 
هذه الظواهر: فالظلواهر والقوام الوحودي يدركان معا مدل الوهلة 
الاولى. أمّا الماهية فيكون ادراكها فيما بعد؛ حيئما ينتهسي الذهن فكرا 


~4 - 


وعقلا من عملياته اللاحقة» الي تنناول معطيات الحواس المردة» 
وتخضعها لتجريد حديد على مستوى اعلى. عندئذ يمكن ادراك الماهية 
والوحود معا في الموحود الذي هو موضوع ادراكنا. 

89 ولكن حلع الواقعية على الشيء جردا من صيرورته» هو 
في اصل كثير من احطائنا الفلسفية» مثل قولنا: ان ما ند رکه منه هو 
ظواهره فقط. وهذا لا نرى جالا لطرح السوال عن حقيقة واقعيته» اهي 
له أم لصيرورته؟ والامر عندنا انها له ما هو حزء من الوجحود المشخخص» 
أي .ما هو موحود لا ينفصل عن صيرورته. ومن هنا كانت دعوتنا إلى 
العردة إلى التشخيصء والنظر إلى التحريد على انه محاولة معرفية لا 
تستغرق الشيء .ما هو موحود. 

65 والحقيقة ان واقعية الموحود الحزئي مرتبطة بالوحود 
المشاشخص. وعينا نحاول ان ندرك موحودا حرئيا منعزلا في تحريده النام. 
وهذا ما يجعل ظواهره مرتبطة بوحوده ادراكا. ومن هنا لم يكن هناك 
موحود ححزئي بالمعنى الصحيح للكلمة: فالحزئية نتيجة محريد. 

وهذا يع؛ ان النظرة اللشخصة إلى الموحود تتطلب منا إلا ننظطر 
إليه في ذاته؛ وانما في علافاته بكل ما يحيط به» حيث تنطوي ظواهره في 
علاقاته الوحودية» ويتكون منه وما يخيط به نواة وجودية مشخصة. 
هذه النواة أمّا ان تكون محاطة بهالة من التجريد» فتكون حزئية؛ أو لا 
تكون. في الحالة الاولى لا نكون بلغنا التشسخخيص الكامل؛ وف الحالة 
الثائية نكون بلغناه. ولا بخفى انه حينما لا نكون بلغناه» علينا ان نتابع 
طريقنا حتى نبلغه. وعندئذ لا يكون هناك ججال لادراك الظوامهرء 
ويستحيل كل شيء إلى وحود .. 

ومن هذا يتضح؛ ان الوحود في ادراكي الوجداني حقيقة تفرض 
ذاتها علي. انه العالم الذي اتنفس هواءه؛ واتنقل بين ربوعه؛ وأعدايش , 
اشياءه واشخاصه. وهذا لا يمكني ان ارى انه رد ظاهرة» إلا إذا كناء.. 
وجداني جرد حواس. انه عتدئل فقط» ينعدم الاتصال المباشر بدي وبينه» 


ست اهو أا اب 


ويصبح ادراكي له ادراكا من بعد أي ادراك ظاهرة. ولكن هذا غير 
ممکن» وينطري على حط فادح» إذ اني كائن فيه» وليس من بعد بي 
وبيئه. هذا فضلا عن ان الوحدان ذات وجسدء وهو يدرك العالم في 
وحوده؛ ليما هو برد ظاهرة. ولمذا فالظاهرة الي يدركهاءيدركها 
وهي تلف الرحود» والوحود يتأكد من نحلاها. 
وإذا كان الأمر كذلك بالنسبة إلى الوحود» فهو كذلك بالنسبة 

إلى الموحودات الحزئية اليّ اوحد معها في حضن الوحود؛ وتغمرني 
صيرورته بكل ما يجري فيه من حوادث وافعال. انه هو الذي يحول 
ادراكي ها من ادراك ظواهر إلى ادراك موحودات» فهو الوسيط بي 
وبيئهاء وهو يصل بين حذوري الوحودية وحذورها الوحودية: انئ 
واياها سكان عالم واحد؛ وما من مانع يمنعنا من الاتصال أو التواصل. 

-1 اي © الرغرة اليتس هوبل اسل ل 
الغلواهر الي تبدو بها الأشياء؛ لأنه ني اصل الأشياء ذاتها. ففي الحالة 
: السوية يردني ادراك الظاهرة إلى الموحود الذي هي ظاهرة له» كما 
يردني الموحود ذانه إلى العالم الذي ينتمي إليه. وبهذا يكون فصل 
الظاهرة عن الموحود الذي هي ظاهرة له حالة شاذة أو نتيجة تجريد. 
ولي كلتا الحالتين تحب العودة إلى الرضع الصحيح؛ إلى التشسيحيص 
الوحودي. 

: اننا نفزض وحود الأشياء مستقلا عناء وهو افتراض لا بد من 
الفحص عن الكيفية الي توصلنا بها إليه: اننا ننبر إلى الأشياء الي 
نصادنها في طريقناء ونحن ننتقل من مكان إلى مكان؛ على انها كانت 
موحودة قبل بحيثنا؛ وعلى انها ستيقى بعد رحيلداء ونمد هله التحربة 
على مدى عمرنا الكامل» فنرى ان العالم وما فيه كان موجودا قبل 
بحيثنا إليه؛ وانه سيبقى بعد رحيلنا موتا عنه؛ كما بقي بعد رحيل 
اسلافنا. فدستئئج ان العالم وموحودانه مستقلان عناء وان كنا لا 
ندر كهما في حال ما قبل الميلاد وما بعد الموت. 
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ولكن؛ لننعم النظر قليلا ني ما فعلناه؛ فماذا نرى؟ اننا افتزضنا 
وحودا من دون معرفة» هو وحود الموحود الذي لقيناه عند مجحيئنا إلى 
المكان الذي لقيناه فيه» وافرضنا انه كان فيه قبل جحئينا إليه ليه. وهذا بجرد 
افتراض وقد افترضنا الأمر ذاته» حينما غادرنا المكان؛ اش بقاءه فيه 
بعد رحيلنا وهو بجحرد افتراض أيضا. وبهذا نكون أمام حالتين لا ثالفة 
لمما» واحدة افتراضية وهي وحود المرحود في حاليٍ غيابناء وكانية 
يقينية) رهي رحود الموحرد في حالة حضورنا. وبذلك نكون اقمنا 
موازنة بين استقلال الوحود عن المعرفة ولزوم الورحود للمعرفة. ولكن 
الحالة الأولى افتراضية؛ والثائية يقينية» ما لم نفزض استحالة المعرفة. وفي 
هذه الحال يبقى الافتراض افتراضاء ويبقى اليقين يقينا. ولا شك ان ميلنا 
إلى اليقين أقرى! 


أت 


٠‏ وهكذا يبدو انه ما من شيء في ذاته على التصور 
الكنطي» لأن كل الأشياء تتكشف عن حقيقتها من صلال صيرورتهاء 
فتبين ماهيتها الي ليست ف حقيقتها إلا تعبيرا عن الشيء في ذاته) الذي 
يكُون هو وظواهره الموحود: فالماهية هي تحريد الموحود. بيد أن الماهية 
والوحود يبدوان ثابئين» وان كانا في حقيقتهما عرضة للصيرورة بداية 
ونهاية. 


٠‏ والحقيقة ان العناصر الي يتكون الموحود منها هي اليّ 
تعمل) ويكون عملها في أصل الصيرورة» فتعرض للذهن الذي يراقكب 
صيرورتها فكراء ويستطيع ان يدركها ويدرك علاقاتها الثابنة عقلاء 
فيكون الماهبة صورةٌ من الوحود. بيد أن فهم العلاقة بين الفلواهر 
والماهية يتعلق بفهم حقيقة التحريد» وكيفية تعاون الحواس والذهن 
عليه: فالوحدان ما هو ذات رجحمسادء مرّود بحواس متعددة توفر له سبل 
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الاتصال مموحودات العالم الخارحي. ولكن كلا منها تنقل صفة -خاصة 
تختلف عن الصفات الي تنقلها الاحريات» حاملة معها اشارة إلى الأصل 
الذي صدرت عنه؛ تاركة للوحدان ادراك هذا الاصل نما هو هذا , 
الموحود. وهذا يعي؛ ان الادراك في طبيعته هو ادراك للظواهر والوحود 
معا في وحدتهما المشخصة. بيا أن ما تدركه الحواس من الظواهر لا 
يبقى في حالته هذه» إذ إن ما تحمله الحواس منها لا يلبث الذهن ان 
يتلقفه ويحيله إلى الفكر» فيخضعه للتحليل والتأليف» حيث يعمل العقسل 
على تحريده ماهية متكاملة المنصائص. ولهذا كان الذهن ما هو نحامة 
اللطاف في ادراك الماهية» هو الذي يتعاون مع الجحسدي لادراك الموحود 
في وحدته التامة» أي .ما هو وحود وظواهر وماهية معا, 

ومن هنا كان ما ادركه بحواسي هو الظواهر» وما ادراكه بلعمي 
هو الماهية» وما ادركه بوحداني هو الموحود كله ل تشخيصه. الي 
ادر'. كل ذلك معا ودفعة واحدة؛ وما تفصيله إلا من احل تبيان ما 
يرحع إلى كل من هذه القوى تحريدا. وهذا يعي؛ انه ما من أشياء .بمعلى 
الوحودات في داحلي» وانما صورها وفكرها فقط. آي حالات وحدانية 
هي انعكاس لاء سواء زالت بروالهاء أو اسئمرت في بقائها بعد زواها. 

رهكذا يبدو أن كون الوحدان في قلب الوحود؛ يجعل من تفكيره 
تعبيرا عن نبضاته» هله النبضات الي تنعكس من موحوداته امدرئية 
الصادرة عن صيرورته. وهذا ما يجعل معرفة هذه الموحودات لا تتوقف 
عند ظواهرهاء بل تنفد إلى باطن الوحود الذي يشيرك الوحدان معها في 
کونه في داحله, 

NIY‏ وهكذا ية-ل الوحود المشخحص فينا بصيرورته الي لا 
تفتا عن حريانها لي كل اتحاه» ريستحيب حسدنا إليها بالاحساسات 
المختلفة الي تطلعنا على ما يجري فيه. بيد أن هذا بمحرد انفعال نتفعل به» 
لا يلبث ان يعقبه الوعي» الذي يجعلنا نقوم بفعل معاكس. هذا الفعل 
هو التفكير. وهو بداية الفعل الارادي» الذي نتمكن به من لرد على 
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تأثير الصيرورة فينا. اننا نغزو به الوجود المشحص الذي تبدأ صيرورته 
باطلاعنا على عملية خلق الموحودات الجزئية» وعلى اسرار هذه 
الموحودات» بالكشف عن ماهياتها. 

غير انه إذا كان للموجودات الجرئية ماهيات» فإن الوحود ذاته 
ليس له ماهية. والحقيقة أن الموحودات الجرئية؛ تجمع بينهابما هي 
متعددة» صفات عامة تميزها من جموعة من الموحردات الأحر. نإذا 
كانت الماهية هي هذه المجموعة من الصفات العامة» الي تجمع 
أوحودات اللحرئية في نوع أو جنس» 0 
شخحص» واقعا تحت نوع أو حدس» ولم تكن له من غمث م'هية. فهل 
نقول: انه جنس الاحناس؟ في هذه الحال يصبح محرداء ولا بد له من أن 
يتضمن كل ماهيات الموحودات الحزئية؛ لا لشيء إلا لأنه يتضمن هذه 
الموحودات ذاتها. لكنه يفقد بالمقابل» الصفة الي من أحلها كانت له 
الماهية؛ وهي التمييز بين نوع ونوع؛ ا در 


وهكذا يبدو أن الوحرد إذا كان لا ماهية له» فهر في أصل. 
الموحودات الي ها ماهية: فهو المستودع الذي تصدر عنه كل الماهيات» 
بصدور الموحودات الجرئية الي تخلفها الصيرورة وراءها. والحقيقة ان 
الماهيات الى لا تحصى هي اليْ تتنارها الصيرورة» وتموها ج ركتها الي 
تجمعها على انماء منتلفة) د هي الي نشاهدها في 
العالم. بيد أن حو ا ل ا ليا 
الوحود إلى العدم. ولكن هذا يظال في حدودهابما هذه المرحودات أو 
تلك» لاما هي الوحود اطلاقاء إذ إن الوحود يلل وحودا »والتغيير 
الذي يطرا عليه ييقى في الكيف فقط. وهذا الذي يمحدث ف حركة 
الانتقال من الرحود إلى العدم» ومن العدم إلى الوحود؛ يمكن أن يحدث 
أيضاء مع الابقاء على الموحوديما هو موجود؛ فتتناوله الصيرورة ف 
وحوهه العارضة؛ فيترك مقلهراء ويأحذ مغلهرا بديلا» فيتتقل من حال 
الى حال. 
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وهكذا يبدو أن التميبز بين الماهية والوحود؛ لا يصمح إلا على 
الموحودات الحرئية ما هي حرئية: فجرئيتها هي ال تجعلها متعددة» 
وتعددها هو الذي يقيم بينها مشاركة في بعض الصفات دون بعض» 
فيجمعها ف نظر الذاث المفكرة في بوع أو حنس. ومن هنا لم يكن 
للوحود ما هو واحد مشخحص» ماهية» لأنه لا يددرج تحت نوع أو 
جئس. 

١‏ بيد أن الماهيات ذات وحود بالقوة» ونظل كذلكء إلى أن 
تأتي الذات وتدركهابما هي كذلك: فالماهية تنلل حفية؛ لأنها وان 
كانت تتمتع با حضور في الموحودات الحرئيةء إلا أنها لا تصبح مدركة 
إلا بالفكر الذي يخلع عليها صورة الوعي. ومن هنا كانت وظيفة 
المحسد» .يما هو موحود» في ادراك وحودهاء ووظيفة الوحدان مما هر 
وحدة الذات والحسد» في وعي وحودها وماهيتها. 

1 اتوم ا ا ر 
أكان ذلك ف هذا الوحود المتحقق أو في موحود نسعى إلى تحقيقه. بيد 
أن هذا لا يصح في الحالة الأحيرة إلا بعد تحقيق ما لسعى إلى تحقيقه: ' 
ففي حالة الاحفاق ف التحقيق» تكف الماهية عن أن تكون ماهية» 
وتصبح مجموعة صفات متنافرة؛ يتأبى الوحود عليها. وهذا يعين؛ أن 
الموحود الدرئي هو تحقيق الماهية على نحو من الانحاء؛ أي بجميع بعسض 
الخصائص الجوهرية مع بعض الصفات العرضية؛ أو من دوئهاء في قوام 
وحودي» لتحقيق موحود معين. لهذا كان المورحود هو تحقق الماهية 
تحققا تبدو به للعيان» وكان أمر فهمه والتفكير فيه مرتبطا بالنفاذ إلى 
ادراك ماهيته خلف فلواهره؛ الي يقدمها للحراس. 

لقد كان الوحود المشحص في البدء» ولم يكن هناك ماهيات» إذ 
إن هذه نشأت من عمل الذهن فكرا وعقلا» حيئما وجحد الإنسان يما 
هو وحدان في مد الصيرورة .عندئذ كانت لماهية لاحقة على الذهن 
اللاحق على الرحود المشحص,» ابئا للصيرورة. وإذا كان لنا ان نقيف 


۰ 


عند فلاسفة الاحدان» وما يرونه من سبقه للماهية» كان لا بد لنا من 
أننوغل اعمق إلى حذور المسألة؛ إلى الوحود المشخص. 

والحقيقة أنه ما من موحود يمكن أن يكون من دون ماهيته؛ 
فماهيته هي وحهه الذي يعرف به. ولكنها مخجبة لا يمكن الكشف 
عنها ما لم تتدحل الذات» وترى ما بين الموحود من صفات الشماثل 
والاحتلاف. عندئذ تقوم الماهية في الذهن ما هي فكرة» لاما هي 
وجحود» وان “كانت تشير اشارة واضحة إلى المرحود الذي هي ماهيته. 
فالماهية قوامها في الموحود تشحيصاء وف الذهن تحريدا. ولولا العلانة 
الوحدانية الوحودية» لما تمكن الفكر من تجريدها من الموحودات الي 
جحردها منها. 

٠‏ وهكذا جحد أن الوحرد ليس شيئاً آخمر غير الماهية, 
ولكن في جال آحر غير جاله» هو جال المعرفة والتفكير: فهو الوحدة 
الي يتحقق من حلاها» وبها يستمر» وبها يعمل» ومن خلالما يعرف. 
ومن هنا كان انفصام هذه الوحدة يبدله حقيقة غير حقيقته» فيفقد 
تحققه؛ ويكف عن استمراره في كينونته» فلا يعمل كما كان يعملء ولا 
يعرف يما كان يعرف. 

وهذا يع؛ أن الموحود هو تحققه من حلال ماهيته؛ فهو تحقق 
الوحدة الي بها يكون؛ وليس شيئا زائدا عليها: فهو هي من الناحية 
المعرفية, انه الجوهر كما يتبدى للذهن. لهذا م يكن هناك موجحود من 
دون ماهية» من الحجر إلى الإنسان. بيد أن الإنسان يتميز من بين 
الموجودات جميعا» بأن ماهيته تتضمن الحرية والعقل وهذايمكنه من 
تعقل ذاته من خلال تعقل ماهيته؛ في سبيل تحقيقها من لال ما يختار 
تحقيقه منها. وهذا يدل على أن ماهيته أغنى بصفاتها من ماهية الجر 
أو أي موحود آعمرء وانها تتمبز بأنها قابلة للانعكاس على ذاتهاء 
وتعقلهاء تمهيدا لاحتيار الصفات الي ترى انه من الواجب تحقيقهاء 
وانها عامة وحاصة» وان الخاصة تأتي متأحرة» وتعتمد على الفعل 
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غير أن بذرة المشمش في تحوهها إلى نبتة فشجرة» انما تحقق ماهيتها 
الي يتغلب حانبها الايجابي على حانبها السلي؛ أي تحقق ما كان فيها 
بالقوة» فتحرحه إلى الفعل. وعلى عكس ذلك يكون أمر شجرة 
الشمش حين تهرم» فهي تذبل وتتلاشیى وتموت» مغلبة الجانب | 
على الجحانب الايجابي من ماهيتها. وهكذا جد أن الماهية لا تسبق 
الوحود: فالموجحود كان أولاًء ثم اكتشف الذهن ماهيته؛ وحثى لر 
افترضنا ان العالم وما فيه كان ماهية في عقل الله قبل خلقه؛ فان هذا 
ينقل المسألة من العال إلى الله وهنا يكون وحود الله سابتقا على 
ماهيته . 

بيد أن الماهية تسبق الوحود بالنسبة إلى العالم؛ إذا افنرضناه عفلوقا 
من الله وفقا لماهية تصورها له قبل خحلقه. وهذا يصح على كل ما 
يصنعه الإنسان أو يبدعه. أمّا ما عدا ذلكء؛ فالوحود هو کل شيء» 
وبلا ماهية؛ إلى أن أتى الإنسان» واسئقرأ الأشياء» وخلع على كل شيء 
: الماهية الي تحقق حقيفنه» وتميره نما عداه. وهلا يكون الوحود سابقا 
على الماهية اطلاقاء وتكون الماهية.سابقة على الوحرد في نحال وحود 
بت وإذا عرفنا أن الصائع أو المبدع هو موحود؛ كان لا بد 

لنا من أن نسلم بأسبقية الوحود على الماهية اطلاقا. 

والحقيقة أن الإنسان من حلال تعرفه ماهيات الأشياء الطبيعية» 
يمكنه أن يتدحل فيهاء فيجمع بعض صفاته' إلى بعضء أو أن يور في 
بعضهاء بتبديل بعض اجزائها ببعض»ء أو بائقاص بعضها من بعض 
صفاته؛ الخ... فيحصل على أشياء حديدة غير الي كانتهاء وفقا 
لتصورات سابقة. في هذه الحال تكون الماهية سابقة على الورحود ف 
الشيء المصنوع. ولکں» لا بد لنا من أن تلاحط هناء أن هذا ما كان له 
أن يحدث» لولا سبق ثلاثة أنواع من الوحود: الموحود الحزئي الذي 
حرى تغيير ماهيته» رالوجدان الذي قام بالتغيير» والوحود المشخص, 
الذي هو اضلهما معاء ومسرح تلاقيهما. وهكذا يكون الوحود ف 


تا 


الاحوال كلهاء سابقا على الماهية» إذ لا ماهية من دوك افتراض وحورد 
| لله والالسان!.., 
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١‏ بيد أن ذلك بحاحة لكي يحدرث؛ إلى تحويل الرحرد 
اللشحص إلى مطلق. عندئذ يحدث التبادل بين الفكر والوحود بالتجريد 
والتشحيص: فبالتجريد نغادر الوحود إلى فراع المطلق الذي يساعدنا 
على الحركة الفكرية؛ وبالتشخيص نعود إلى الوحود» وئلاقي موجوداته 
بعملناء موجهين .ما انتهينا إليه من افكار. 


١/1/١‏ بيد أن الوحرد .ماهو وحرد» لايمكن التفكير فيه. 
ولكنه.ما هو وحود مشخص؛ يمكن أن يصبح بداية تفكير بكل ما 
يصدر عن صيرورته. ومن هئا كان امكان المعرفة: قفي الصيرورة لا 
اشعر بوحودي وبالتغيرات اليْ نطرأ علي فقط؛ بل اشعر بعلاقي مع 
الأشياء وال حرين» وبالتغيرات الي تطرأ علي وعليهم. وبذلك تكون 
الصيرورة هي مصدر الحدوث والمعرفة معاء ما دام هناك كائن يعي. ْ 


ولكن» إذا كانت المعرفة هي حصيلة جاراة حركة الفكر لحركة 
الصيرورة؛ أو أحد ثياراتهاء كان لابد من نقعلة تبدأ منها هذه الحاراة في 
احدى اللحفلات. أمَا النقطة فتقع في مركز دائرة تحتله الذات» ويمشل 
نصف قطرها البعد الذي يفصل بينها وبين نقطة أحرى يحتلها الموحود 
على حيط عثل حدود امال الادراكي. رلكن هذا لا يكفي لتحديد 
واقع العلاقة بين الذات والموحود؛ إذ الادراك زماني يتحرك ضمن مدة 
معيئة في هذا المحال» ملاحقا حركة الصيرورة»؛ ومتفحصا علاقات 
الموحود بكل ما يخيط به ضمن هذ المحال؛ بغية اثبات ثيام بعضها 
وانعدام بعض. وكل هذا يئوقف على للنفلة ادراك العلاقة وما تكشفه 
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الصيرورة من حقيقتهاء وما يؤثر به ما هو نحارج الممال الادراكي في 
المحال الادراكي بعامة» وق الموحود بخاصة. 

بيد أن فعل المعرفة) وان بدا مجرداء إلا أنه يستبطن فعلا أكثر 
تعقيدا» هو الوحد الذي يستحضر الموحود كاملا امامناء لا استحضار 
ظواهر أو ماهية؛ ولكن بالتمهيد لمعرفة؛ لا بد ها لكي تتحقق» من 
تطابق قدرات الذات المعرفية مع خصائص الموجحود الذي تسعى إلى 
معرفته. وف اثناء ذلك؛ يبئ العقل ذاته» أو يستكمل بناءهاء ان لى يكن 
فعل: ففي تحربة المعرفة يدع الذهن اطره ومقولاته الي لا يلبث ان 
يعدهما كلما مر بتجربة جديدة» حثى يستقر على بئية كلية» تصلسح 
لادراك الموجودات الاخرى» وفقا لنظام من الشمول والتضمن. 

0 وهكذا بحد أن الاح التفكير على العناصر المشتركة 
بين موجحود وموحود؛ أو بين حادث وحادث) أو بين فعل وفعل» هو 
الذي جعل البشر ينزلقون دون أن يدرواء من الوحود إلى المعرفة: فقا. 
انتقلوا من الوحود إلى الماهية» ورأوا أن العناصر الثابئة من الشيء هي 
حوهره وحوداء وماهيته معرفة. وهذان مستويان» وان كانا متلازمين) 
إلا أنهما مختلفان لا يجوز المذلط بينهما. 

بيد أنه ما من فكر خالص» فالفكر يتعلق دائماً بشيء من 
الأشياء» وارتباطه به هو الذي ينفي عنه أن يكون خالصا: فخلوصه 
نتيجة ججريد» ولا حقيقة للمجرد إلا .عا حرد منه. فالوحود سابق على 
الفكرة» بل على كل فعل يقوم به الافراد. وهذا أمر طبيعي؛ مادام 
الوحدان الذي هو في اصل كل فعل» انشقاقا عن الوحود ذاته» وما دام 
هذا الانشقاق هو أمر لاق لكون الوحود وحوداء وكو” الوحدان 
وحدانا.ومن هنا كانت مشروعية ما يقرره الفكر» مسن حیٹ صدوره 
عن الوحود واستمرار علاقته به؛ وان كان ما يترتب عليه؛ لا بد له من 
أن يخضع لشروط محددة. غير أن العلائة هنا هي علاتة الأقل كمالا 
وهو يسعى إلى ما يمثل الكمال» والفعل سواء أكان فكرا أم سواه؛ هو 
الأقل كمالاء ووحدة الوحدان والوحود هي الي تمثل الكمال. 
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في عملية التفكير المحرد تكون الاولية للحزئيات؛ الي لا تلبث أن 
تنتهي بالتحريد إلى الكلياث. ولكن هذه سا نكاد تتحقق؛ حتى تحتل 
ساحة التفكير مغتصبة اياها من الحرئيات» ومملية امرها عليها. وبذلك 
يصبح ما كانت له الارلية ملحقا ما اغتصبه. وهذا ترييف للتفكير ذاته. 
وإذا كانت الاولية للحرئي لما يتمئع به مسن تشخيص حزئي» وكانت 
اهمية الكلي اجرد لما يتمتع به من ضرورة» كان لابد لنا من العودة إلى 
التشيحيص الكلي؛ الذي هر في أصل التشحيص اللحرئي» وان نستبعد 
التجريد الضروري» بعد ان استنفد غرضه: فالتفكير مرحلة ووسيلة 
لبلوغ النهاية والغاية. والغاية ان يجود الوحود بذاته. ولكي جود ٻذاته»› 
لا بد له من أن يكون مشخخصاء إذ من دون ذلك» لن يكرن لديه ما 
جود به. فما جود به ليس محرد فكرة» بل ماهو في أصل الفكرة: 
الوحود. 

١‏ وهكذا جد أن التفكير ليس شيئاً غير استبدال الرموز 
بالاشياء والحوادث والافعال» واعطائها الفاظا لغوية تنوب منابهاء وان 
كانت هله الانابة امرا زائدا. وهنا نلاحظ؛ أن الصلة الوحودية الحميمة 
الي تقوم بيننا وبين الأشياء والحوادث؛ تفقد وحوديتها الحميمة؛ حين 
تنتقل إلى اللغة وألفاظها: فغالبا ما تتنصل من شححثتها الانفعالية 
والنروعية؛ وتصبح فكرية حالصة. 

١‏ انها تصبح تعاملا غيابيا مع الأشياء والحوادث؛ في حين 
ان المعرل عليه وحودياء هو التعامل الحضوري الفعلي. وهذا يعيئ؛ ان 
الصعربات الفلسفية الناشئة عن علاقة الموحود بالأحوال الي تتعاقب 
عليه؛ ليست صعربات من الناحية الوحودية» إذ إنها ناشئة عن التحريد 
ا معرق» والخلط بين الوحود والمعرفة غير حائز. 

والحقيقة» إذا كانت معرفة الشيء مرتبطة بوعيه» فاندا لا نستطيع 
أن نفصل وعي الشيء الذي نعيه؛ عن فعل الوعي الذي نعيه به؛ إذ إن 
الفعل وموضوعه شيء واحد. ومن هنا كان وعي موضوع المعرفة 
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مرتبطا بوعيئا ذواتنا الي تعرفه. لكن هناك هامشا وحوديا يحيط بئا وما 
نعرفه في الوقت ذاته» هو العام الذي نلقى فيه ما لعرف. غير أن هذا 
الترائق الوحودي ابعد ما يكون عن الاختلاط» إذ إن الوجد الذي يضع 
ايديئا على وحود الأشياء؛ يرافقه الوعي الذي يضيء لنا الموقف» فدميز 
بيئنا وبين الموضوع من جحهة؛ وبيننا وبين العالم من حهة أخرى. 

ومن هنا كانت ذاتيتنا الداحلية تتأثر بالعالم الخارحي وأشيائه» من 
درن أن تبدل من حقيقتهاءما هي ذاتية. وإذا كانت ذائيئئا الداحلية هي 
قوام الأشياء الي نعرفهاء فهي فرامها ما هي معروفة» لا ما هسي 
مرحودة» إذ قوامهاءما هي موحودة؛ هو في العالم الخارحي لا في 
ذاتيتنا. وهذا ما يسوغ مشروعية السؤال عن علاقة ما نعرفهيما له 
وجود نخارحي: فاذا كانت ذاتيتنا في داخلناء وكانت الأشياء في العالم 
الخارحي؛ فان هناك شيئا مشتركا يؤثر فيه العالم الخسارحي» ولشعر به 
من داخلناء هو حسدنا الذي يتوسط بين ذاتيئنا والعالم الارحي؛) وهر 
لا يقتصر على ذلك فحسب» بل يتميز بأنه يحدل مكانا في العالم 
الخارحي بين الموحودات الأحرى» ومكده أن يحمل ذاتيسا معه» انى 
توجحه في هذا العال؛ ومهما كانت توحهاته؛ فهو يصل بينها وبين 
الموحودات القائمة فيه» حيث توحه. 

وهذا لم تكن النقطة الهندسية الي تحتلها ذاتدا اجردة نقطة هندسية 
على الحقيقة » بل نقطة وجدائية حدودها حدود الجسد الذي يتحقق 
فيه وجدائنا .ومن هنا لم تكن علاقتنا بالموحودات الحزئية خميوطا دقيقة 
يفزضها التجريد » وإثما علاقات حية يمسكها التشخيص »؛ وهي تمد 
بجذورها إلى أعمق أعماق الوجود المشحص » بالوجدان العبر عن 
أمتن العلاقات الوحودية . والحقيقة أن علاقاتنا بالموحودات الجرئية 
هي علاقات ذات بعدين : علافات وحودية ندرك فيها الموحودات 
الجرئية على قاع الوجحود المشخص ما هي موحودات » وعلاقسات 
معرفية ندر كها فيها بعلاقاتها المجردة . إن كلا نوعي العلاقات يدركان 
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معا » ولا يفصلهما غير التجريد . وهذا ما دعا إلى الفصل بين الظاهرة 
رالوجود :ومن بعد ين الماهية والوحود + فصلا أسقط من حسابه » 
وحدة الموحود وفلواهره وماهيته . 

0١‏ ومن هنا كان من الأمور المعكوسة ؛ افتراض وحود 
للماهية مستقل عن المرحودات . ويمكئئا أن نرى ؛ أن افتراض ذلك في 
عرف الفلاسفة ؛ لاشىء من أمحل كلمة (( وحود )) بمعنيين ؛ وحود في 
الأذهان » ووجود في الأعيان . ولكن الوحود في الأذهان ليس وحرهداً » 
بل العكاس الوحود وظله في الذهن » انه بجرد فكرة . 

والحقيقة أله لا بمكن الفصل بين الماهية رالوحرد في الوحود ؛۽ 
رإنما بنجريد الفكر . وئد كان هذا مكنا » لأن هناك صيرورة رتعددا 
تخلفه وراءها ؛ بما يسمح للذات بتجريد الموحودات من صفائها ؛ 
والوصول إلى الماهية ٠‏ ومن هدا كان الارئباط ممكناً بين المعرنة 
والوجود؛ إلا في حالاث شاذة قليلة : فالقلم الذي على مكتبي لبس 
عرد لاير زح على ا مكو ؛ تنتهي ,متابعة التجريد إلى أن 

000 ؛ بلى قلم يفرض حضوره علي سن 
2 يفرض حضوره علي أيضا , 

بيد أن هذا لا يعي ؛ أن الفكر بمسك الموجود في الوجود ؛ إذ إن 
ما بمسكه حتا هو الوجد رما ينطوي عليه من فكر ؛ وهو بإمكانه أن 
يجرده من فلواهره وماهيته وأن يحوله إلى فكرة . غير أن عمله هذا لتيجة 
بتحريد ؛ عمل فبه الفكر بمعرل عن الالفعال والتروع » اللذين كانا 
رليقيه ف الوحود ؛ واللدين بإنكائه أن يعوة إلى التوحد تعهما ) 
فيهباله الرحود وراء اللكرة , رهلا يويد ما لاه من أن المعرفة إنما 
. كون في حضن الوجود رمعرلة صيرورئه , 

هنا كان الاتصال الوحردي بين الوجدان والموجودات 
اللمرلية 7 ٠‏ نحائقه الصيرورة الي لا ككف عن اللحريان , وحيدما لقول 
؛ الاتصال الوجحودي » إنما ع أن المعرفة ال يحصلها الوجدان عسن أي 
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موحود حزئي »؛ ليست محردة إلا بأخرة » فهي في أولها وحودية ؛ 
وسيلئها قوى الوحدان كله » لا الفكر وحده . وهذا يعن أن الوحود 
المشحص يئوسط بيئنا وبين ن الموحودات الحرلية » وهو كاف ليحصل من 


الأشياء معرفة وحودية ؛ لا ظاهرية ولا ماهوية . 


س نسم 


5 وهنا نصل إلى مسألة هامة من مسائل الفلسفة » وهي 
مسألة أولية الوحود والفكر ؛ أحدهما بالإضانة إلى الآخر . وحن نسح 
الأولية للوحود ؛ إذ من الممكن ان يستقل عن الفكر » باعتراف الفكر 
ذاته ؛ في حين أن الفكر لا يستطيع أن يستقل عن الوحود » باعترافه هو 
ذاته أيضاً . وهذا لأن الموحود يمكن التفكير فيه في حال غيابه » ولأن 
الفكر لا يمكنه أن يعمل إلا ومضمونه الموحودات » سواء في حال 
حضورها أم حال غيابها . 

۲ رالحقيقة ؛ ما يكاد الوعي يضيء الوحود المشخص » 
ق ارک ا ا ا ید ا 
فيعلل الفكر ذلاك » بأنه قد تحقتق إمكان من الإمكانات » في حين أنه 
يتحقق إلا بالنسبة الى معرفتنا » وأنه كان كامنا دائماً ي الوجود : فما 
من إمكان بالنسبة إلى الوحود المشخص » ۽ ٳذ ن کل شيء کامن فيه » 
وهو يننظر الصيرورة والذات ؛ لإختراحه إلى الوحود والوعي ؛ أما 
الصيرورة فلتقتطعه من الوحود وتشكله توجيردا ها رای الات 
فلكي تجحرده بضياء وعيها » وتعزله عما يحيط به . 

ومن هنا كانت الصيرورة هي الإمكان الدائم الذي تصدر عنه 
الموجودات المحزئية والحوادث الي تطرأ عليها » فتنقلها من حال إلى 
حال ؛ فتبدو للذات بهذه الصفات أو تلك » وتتحقق بذلك معرفتها . 
والحقيقة أن لقاء يحدث بين تلقائيتنا والصيرورة والموازنة بينهما هما 
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اللذان يتيحان للتفكير » حين يعاكس هذه التلقائية أو يجاريها » أن 
يلامس الصيرورة ؛ وأن يتك بالموحودات الجرئية الي تخلفها وراءها 
على نحو من الأنحاء . وهذا ما ينفي عن التفكير صفة الحائية » حتى لو 
كان صوريا . 

ربهذا يبدو » أن كل موحود حزئي يصدر عن الصيرورة » هو 
حزء من الوجود المشخص » ويعبر عنه تعبيرأ حزئيا » ويمكننا من رؤيقه 
من لاله » وتلمح صورته فيه . ومن هنا كان من الممكن اتّفاذه مطية 
لتصور الكل الذي هو حزء منه » وتصور أنه هو ومن يتصوره معا فيه . 
وذاكم هو الرضع الرحودي الل ي يصلدا بهذا الموحود البرئي أو ذاك ؛ 
ويجعل الفكر على يقين من أن ما يدركه هو موجود حقيقي ؛ لا ظاهرة 
أو فكرة , 

وهكذا بد أن التفكير حيئما يبدأ ملامسة الوحود وموحودائه 
الحرئية وححوادثها » يبدأ التقاء الدسبي بالمطلق ؛ هذه الصورة الممردة من 
الوحود ذائه؛ إذ إن الصيرورة تتحرك في حضن الوحود » والتفكير يشابع 
هذه الدركة حطوة خطوة . ولكنه يتابعها وتصور الكل حاضر له في 
كل حطرة » ما يجعل نسبيته ولسبية حطواته تتحرك في المطلق . وهلا 
بمكله من رفع اللحرئي إلى مصاف الكلي » ورؤيئه من خلاله ؛ وفقا 
لأحد مقاصده» فيبلغ اللحقيقة أو انير أو الجمال . 

6 ومن هلا عد إن ,نا يعي اک ينا هو لر ردات 
الدزئية وحوادثها وعلاقانها . أمّا الوحود من حيث هو كل نحن فيه ؛ 
فلا يعيه إلا من حيث بجاوزه لنا من كل جائب . أمّا أن يعيه كما يعي 
الأشياء الجرئية » فهذا مستحيل نما هو كل »؛ وهذا راينا أن تصرر 
الفلاسفة يُحوله الى حرئي . وهذا ترييف يسلبه حقيقته . وهذا يجعلنا من 
حانبنا ؛ في وضع لا نستطيع معه , أن نثبت أن الرحود متناه . وإذا 
غامرنا » ووصفناه بإحدى الصفئين » كانت مغامرئنا جرد مغامرةٌ لا 
تنتهي إلى اليقين . فكل ما نعرفه » أئنا في الوحود الملشخص » وإنه 
كلء وأنه لايمكننا الخروج منه » لنعاين حقيقته من هذه الناحية . 
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والحقيقة أن الوعي الذي الذي يرائق إدراكنا مما هو فعل » هو 
الذي يعطيه مدى أوسع منه » يتعحقق فيه . فهو لا يقف عند حد ؛ بل 
يتحرك باستمرار في كل الجهات . وهذا يعطيه فكرة الكل من ناحية ) 
وفكرة غير المتئاهي مسن ناحية أعصرى . والى هذا الحسد تون العملية 
طبيعية وصحيحة ؛ إلى أن يشسرع بموضعة الكل أمامه » وتصور غير 
المتناهي بعدا بمتد من حوله في كل اللنهات . 

وهذا يعين » اننا لالستطيع تصور الكل ؛ لأننا فيه » ولانستطيع 
تصور غير المتناهي من حولنا ؛ لأنه امتداد للكل الذي نحن فيه في كل 
الجهات . وهذا لأن ما ثفارقه حقا » هو الجرلي » ولأن الكل » اعيي 
الوأحود الملشخص ؛ لامكن مفارقته , وإذا اکسا مفارقته نحريداء؛ 
لانكون فارفئاه حقا بل نكون اصطئعئا له صورة حرئية نشوه حقيقته , 
رعئدئل يصبح غير ذاته » ولايلبث ان يتدكر لنا , 

۲ رهكاا مد ان الذهن لايستطيع ان يضسع الكل موضع 
تفكيره إلا إذا هر جرده من دتسشخخيصه »؛ وجعله امامه يلير إلينه كسا 
ينغلر إلى موضوع جرثي , وهذا يجعل التفكير بالكل ,ما هو مشخخص 
مهمة مستحيلة , وإذا كان الأمر كذلك كان التفلسف مهمة تفرضه 
وئبئ عليه متححذة منه اساسا ها , 

۲ وهكذا لكون حكومين بالضباع مادمما لالستطيع ان 
لدرك الكل إلا من حلال حزلية ادراكنا » ولالستطيع ان تعمل إلا سن 
خلال جرئية تصرفنا , اننا لانستطيع إلا ان لكسرن كذلك . رإذا کان 
لدا امل ممح إليه » فهر ان هناك فسحة لتصحييح اخمطائنا » والتكفير عن 
احطبداندا » وعرازنا لي ذلك » ان حركة الصيرورة سرعان مائطوري مسا 
فمدا به رتفصله عدا » فلا یکون لدا ارتباط به بغير الذكرى , 

والحتيتة ان العالم حاضر نا باسثمرار وليبس بنا حاجة لوضعه 
موضع الشك ولكن الأمر ليس كذلك بالدسبة إلى الموحوداث اللحرئيية ؛ 
إذ إنها عرطة للتغير والفساد » ماداسث وليدة الصيرورة . ومن هنا كان 


= ال 


مد رواق الشك مسن الموحودات الجرئية إلى الوجحود كله › ارا غير 
منطقي » إذ ان الكل لايوضع في مرئبة الجسرء . وهذا ينتهي إلى ان 
الخروج من الشك إلى اليقين » لابد له من ان يكون بالائتقال من الجزء 
إلى الكل . 

ولكن الرحود المشحص هو الكل ؛ وهو بالتالي لابمكن الشك فيه 
رلا احراحه من الشك إلى البقين » لأله موضوع يقسين دائم » بحضرره 
الدائم لادراكنا . 

وإذا كان الأمر كذلك » كان سبيلنا إلى اليقين بكل مافيه ؛ 
وليس الاقتصار على اليقين به وحده . وهذا كاف لفتح ابواب التفساهم 
بيئئا وبين الآحرين واثامة المعرفة على اسس وطيدة , 

۲ وهذا الذي قلناه عن الفكر والمعرفة » بمكنما ان لقول 
مثله عن ' العمل , والحفيقة النا حيئما تقوم بعمل من الاعمال ؛ لقوم به 
ونحن لعي النا تقوم به , ولكننا إذ نعي ذلك نعي اننا لقوم به في العالم , 
رمن هدا کان روعي الأنات ررعي العام مارافئين ودائسين , آنا العسل 
الذي نقوم به وموضوعه فهما اللذان ينغيران من حال إلى حال . وهسلا 
يبين ان الكل يظل حاضرا ابدا ؛ وان قصد الدات وموضرعهسا المقهسرد 
هما اللذان يتغيران ضمن اعلار الكل الشابث ؛ السدي للثقي فيسه بكمل 
مامكننا الإلنقاء به . 

بد ان اعمالدا تكدون مسبوئة دائماً بالفعالنا بالعالم المسارحي 
واشياله واشخاصه » وكوئها كذللك هو الذي يشعرنا بنسبيئها ) 
ويمعلدا لكف من غلوالنا: فلو انه امكننا ان تقوم بواحد منها ؛ من درن 
الفعال سابق ؛ لوثعنا في الضلال وسيل الينا اننا العالم وقد وعى ذاه 
مطلقا ., ولكن قدرنا ألا تفعل إلا إذا سبق لنا ان الفعلنا الفعالا معيسا . 
وها نغال لشعر بفارق بيثنا وبين العالم ؛ والنا فيه جرد اجراء ف كل ؛ 
وان الوعي هو الأدي ميرلا مده على الرغم من كولنا مله رجودا رهسلا 
يفسر لنا لماذا يستعليع احادنا ان يصرف اتباهه عن أي من الموجحودات ؛ 
ولايستطيع صرفه عن الكل » الذي يظل سحاضرا ابدا , 
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وهذا يعن ان الكل يلل حاضرا » مهما نقلت انتباهي مسن 
موضوع إلى موضوع حتى لو اتفذت من عالي الداحلي موضوعا 
لانتباهي : فأنا حينما اوحه التباهي إلى عالمي الداحلي » اتصور اني 
افعل ذلك بي العالم . وإذا كان هناك فرق في توحيه ائتباهي إلى العام 
الخارحي وتوحيهه إلى العالم الداحلي » فهو فرق نسبي ؛ إذ اني في كلثا 
الحالتين احد تشابكهما معا مع غلبة احدهما على الآحر : ففي حال 
التباهي إلى عالمي الداحلي تكون الغلبة لذائية رغباني واهدماماتي » ول 
حال انتباهي إلى العالم الخارحي ؛ تكون الغلبة لمرضوعية اشياله . الي 
احد لي الحالين معا ؛ عاق الداث والعالم » ثارة احس تسض' الوحسود 
ينسرب من مشاعري » وئارة احس وحدالي وهو يدسكب مشاعر 
وفكرا ونوازع في صيرورة العالم النارحي . 

۲ وهكذا بجد ان كلمة وحود لائعئ جرد الحضور ؛ وائما 
الحضور الممتلى الذي بمثل امامي ؛ والدي يفرض حقيقته علي › لاما أنا 
ذات تتد كر أو تيل أو تفكر بل مما ألا وجحدان كامل يدرك الوحود في 
تحققه الرحودى الكامل وراء صفائه وخخصائصه الي يجردها اللهن مئه . 
ومن هئا كان كل مايدركه الوحدان ف الواقع ذا وحود فعلي » مادام 
في ظروفه الطبيعية . 

ولهذا كانت علائتنا بالموحودات مزدوحة : نهي أمّا علاتة 
حضور وحودى مشخحص أو علاثة حضور ذه جرد . وهذا الاخير 
هر ما ندعوه بالادراك الداحلي . وال حقيقة إن مااحده في داحلي حيئمسا 
انتبه إلى ذاني » ليس الوحود » بل فكرته ال ترتبط من خلالي وجدائاء 
بالوحود المشخص الذي أنا حرء مده قائم فيه » ولايمكسي إلا ان اكرن 
فيه . فمن خلال وحداني استطيع ان اشعر بأن الوحود امتداد لي حسدا 
في كل الابجاهات » وانطلاق تصوري فكرا ف غير المتناهي . 

3 وهكذا يكون الوجود فعليا وذهنيا » انطلافاً من وجداني حسدا 
وذاتا . وهذا يعئ ؛ ان الوحدانية ؛ .ما هي وحه الذاتية الحقيقني . هي 
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ف اصل ادراك الوحود وما يجري فيه . ومن هنا كان الغوص على 
اعماق الذات » هو غرص على منابع الوحود الحقيقية » وكشف عن 
قواه الإبداعية . وهذا يمهد الطريق أمام العمل سلوكا وابداعا : فما 
ادركه في داخلي من صورة الشيء أو فكرته » هو مايمكئئ ان اتخل منه 
حتمية نظرية » اتشبث بها للقيام بالعمل » أي للانتقال إلى جعل الشيء 
ذاته حتمية وحودية اتصرف بها وفقًا لمقصد من مقاصدى » كما تمليه 
حتمية التشبث بصورته أو فكرته . بيد ان الانتقال إلى العمل » إذا عنى 
شيدا » فانما يعي الانتقال من عالمنا الداحلي إلى العالم الشارحي ؛ سن 
عالم الصور والخيالات والفكر » إلى عالم الأشياء المخارحية . وحارحية 
الأشياء هي لتيجة تحريد بالدسبة اليدا » نتصور معه ؛ ان العلاقة بينها 
وبيها تحدث في فراع . ولكنه مامن فراغ ؛ إذ اننا واياها في ملاء 
الوحود المشيحص ؛ نتجحاذب الاثر والتأثير . وهذا يقلبالخارحية إلى 
تواصل يجعلنا نتشارك الوحود » ونتلاقي فيه على الحاء متعددة عختلفة , 
غير اثنا لانشعر بالخارجية إلا بالنسبة إلى الموحودات . أمّا الوحود ذانه 
فدشعر اثنا فيه نحن والأشياء . وهذا من شأنئه ان يقيسم حسور التواصل 
بيننا وبيئها انفعاليا وفكريا ونروعيا ؛ ويسهل امامئا سبل المعرفة والعمل 
والابداع . 
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۳ رأينا أن الإنسان ما هو وحدان » يشكل الحلقة الوسطى 
بين الوحود المشخحص والحضارة 1 رالحقيقة أنه لولا أفعاله لما كانت 
حضارة ؛ ولولا الصيرورة لما كان هو أولاً » ولا كانت أفعاله ثانيا : 
بالضيرورة كاف وا مل زياع بحل کر ابا د ولکن ا 
حقيقته بما هو وجدان ؟ وما حقيقة الفعل الذي يصدر عنهيما هر 
كذلك ؛ فيجعل منه صانع الحضارات الذي بدّل وجه الأرض ؟ 


3 لكي بحيب عن ذلك ؛ لنتكلم أولاً على الصيرورة‎ NIY 
حيث أنها هي الي قلفته إلى الوحرد . والحقيقة إنها في أساس ما يبدعه‎ 
حضاريا وثقافياً : فهو ابنها ؛ وهر عاجر عن فعل أي شيء من درن‎ 
معونتها » حتى لو كان أمرأ معنويا . فالصور والخبالات والأفكار كلها‎ 
من وبحي حركتها الدالبة أبداً > حتى العالم المشالي الذي نتطلع إليه ؛‎ 
والذي ننسجج منه وشاح -حضارتنا ؛ هو من وحي حركتها هذه ؛ فهي‎ 
لا تقتصر على تغيير الأوضاع القائمة » بل توحي بالإمكانات المتاحة ؛‎ 
لاستغلالها ف تحقيق ما نريد تحقيقه . ومن هنا كان توسط الصيرورة بين‎ 
الذات والوجود : فلولاها لكان الوحود غارقاً في غيابه » وكانت‎ 
الذات بكماء صامتة . فحركتها هي الي تحبل الوحود إلى موحودات‎ 
جحزئية » وتتيح للوجدان أن يتمتع بكيان مستقل ذي ذات واعية » تدرك‎ 
الوجود في كليته » وهو يستحيل إلى أجزاء لا تن تبدل مظاهرها مظهرا‎ 
بعد آخحر » فتبد.ع ما تبدعه » وتوحي إليه بإبداعات يغير بها واقعه الذي‎ 
. لا يرضيه ؛ واقعا آسخر يرضيه‎ 
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بيد أنه ليس للصيرورة بداية حاصة تبدأ منها » ولا من غاية 
خاصة تسعى اليها : فهي تبدأ من أية نقطة في الوحود » وتنتهي إلى أية 
نقطة فيه . فالبداية الحقيقية بدأت مع البشر ؛ والغاية الحقيقية غايتهم : 
'فكل فرد له بدايته الي ينطلق منها » وله غايته الي يسعى اليها . وحشى 
الرمان - وهو ما تفترضه البداية والغاية - لا وحود له من دون 
الإنسان» فهو بريد الصيرورة انطلاقا من الفعل وباتجاهه » ولا تحريد 
ولا فعل من دون الإنسان . وهذا يعي أن البداية تكون بداية الفعل ؛ 
وأن الغاية تكون غايه . ففي البداية يلتقي الإنسان » فردا كان أو 
جماعة » بالصيرورة الي يمتطي صهوة أحد تياراتها » متجها إلى غايته 
الي يتوخاها . ومع البداية تتولد الغاية . أمّا الصيرورة فتصبح حيكك 
ذات بداية وغاية . وهكذا تنش الحضارة . 

ولكن الصيرورة هي مصدر كل الموحودات »ما في ذلك 
الوجدانات . وما الصور الي تتناوبها » والعلاقات الب تقوم بينها ؛ 
والتفاعلات الي تودي اليها إلا تفرعات دقيقة منها . بل ان الذي يقوم 
به احدنا لا يكون مكنا من درن الصيرورة : فهي الي تتيح له أن ينفل 
إلى هذا الموحود أو ذاك » أو أن يتصور علائة بين موحودين أو أكثر »؛ 
تفضي به إلى استزاع جهاز صناعي حديد ؛ أو إبداع أثر في يكتب له 
البقاء . ومن هنا كانت الصبرورة » ولا سيما بعد بحيء الإنسان ؛ 
تحلاقة وجودا ووعيا . 


۳ بيد أنه مما هو أكثر أهمية ؛ أن في خضم الصيرورة 
ألتقي الآخر » سواء أكان صديقا أم عدوا ؛ وإنئ من خلالها أتعامل معه 
بتوسيط الأشياء » أمّا مسالمة أو محاربة » وأحيانا بمسالمة تبطن الحرب . 
ولكن هذا لا يكون إلا بعد قيام علاقات اجتماعية وإنسانية » تفرزرض 
عادات اجتمع وتقاليده وأعرافه » أي توضّع ما هو إنساني فوق ماهو 
طبيعي . ولهذا تكون العلاقات بين وبين الآحر حصيلة امتراج ما هو 
طبيعي .ما هو إنساني . أمّا الطبيعي فهو لقائي الآحر كما يلتقي أي 
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كائنين ؛ ف حين أن الإنساني ما ينضاف إلى ذلك من مبادىء وقر 
وقواعد إنسائية » سواء أكان ذلك اجتماعيا أم اقتصادياً آم ثقافيا 
الخ ... وفي كل هذا يكون التلاقي على مستويين أساسيين : وجداني 
وحردي » ومعرئ بحرد . 

غير أن تبعثر الذوات في أنحاء الوحود المختلفة » وختضوع كل 
منها لصيرورته الذاتية » ال لها علاقة بصيرورات حزئية أحرى خالفة ¢ 
هما اللذان يبعثان الاضطراب في توحه الإنسانية المشترك » ويجعلائها 
تختلف فيما بينها وتتنازع . ومن هنا كانت حاجتها إلى القيم العليا 
هادية لها في تلاقيها على أهدافها » ومتابعتها السير نحو نحقيق هذه 
الأهداف . ولكي تتفق على الأهداف » لا بدلما من أن تتخذ لما 
مزا زاس ر ران کردا ا مرجع كلية الرحود » لا أي 
مرجع يتخيل حزافاً . 

٢‏ ولكن إمكان الفعل الحر ناشىء عن أن الوحدان هو 
ابن الوحود وصيرورته » وأنه من ثمة فيه » وليس نحارجاً أو غريياً عنه : 
ان هذا شمله متجار يا عه عاطلة زتكير| زتروعا كففل به اراباحد 
أحرائه؛ فيثير هذا الانفعال فكره ونزوعه » فيسعى إلى التحقق في 
الرحود إرادة » على صورة غير الي كانها . 

وهذا يعن ».أن نشاطه مستمد منهما : نالصيرورة هي الي 
تكشف له إمكانيات الوجود السانحة » وتدعوه إلى الامتتاح منها على 
النسو الذي يرقب فيه . والصلة بينهما ليست أية صلة كانت ؛ بل 
صلة الابن بأمه » الي لا تعرف الاستقلال لحظة » إلا لكي تعود فتصبح 
ارتباطا . ومن هنا كان الوجدان دائماً على سفر » لا يكاد يقف في 
إحدى الحطات » حتى يزمع المسير إلى محطة أحرى . وبين محمطة ومحمطة 
يفهم ويعمل ويبدع . ولكنه في أثداء سفره المتراصل يظل يتطلع الى 
الأمام » وإن التفت بين حين وحين يستطلع ما أنجره » ليكون هاديا له 
في تطلعه الذي يشغله . وكل عائق يقف في سبيله » هو وسيلة لي 
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الوقت ذاته » بل محفز للانطلاق إلى عمل حديد » أو معاد إلى التفكير 

YY‏ بيد أن تحربة الوحدان الأصلية هي الي تجعله يدرك أن أي, 
اتصال له بأحد الموحودات الحرئية » إنما يفتح أمامه الطريق إلى الاتصال 
.كو جحرد حزئي آخخر يكون بدوره طريقا إلى اتصال آخخبر.مموحود آخر. 
وهكذا إلى غير نهاية › حيث ينشأ الوحدان اللجماعي والوحدان 
الإنساني .... وهذا يعي » أن أية صلة بأحد الموحودات اللحرئية » هي 
في الوقت ذاته صلة بالوجحود المشحص على نحو من الأنحاء . هذا عدا 
أنه يعن » أن الوحدان يكون على صلة بالوحود المشخخص كله ؛ كائنة 
ما تكون النقطة الي يبدأ منها . وليس هذا غرييا » لأن الوحدان على 
صلة دائمة به مئذ البداية ».ما هو حزوه الصادر عنه . 

ومن هنا كان من الممكن أن يجد الوحدان له ف تجربة الوحود 
المشحص ركيزة مثينة » فتكف هنا الأفكار عن أن تكون أطيافا سابحة 
في الفراغ » ويتدحل الجسد بانفعاله ونزوعه » فيضفي عليها وحودية ؛ 
أين منها الوائعية الي يتكلم عليها بعض الفلاسفة ؟ فالفكر رالائفعال 
والنزوع تتحد في وحد واحد ؛ يجعل المعرفة معرفة وحود وموحودات » 
ومن الجرد جردا ذا حذور عميقة في الوحود المشخص . وهذا سبب 
التواصل الحميم بين الفكر اجرد والوجود المشخحص » سواء على صعيد 
السلوك الأخلاقي أو الإبداع الفئ والتقئ . 

ولكن انفعالنا بالموحود الذي يلاقينا ليس الفعالاً ‏ ردا » بل 
انفعال من خلال ملامسة الصيرورة لنا كلينا . فحن لا.نتلاقى إلا ونحن 
في حضن الوحود الذي تحتازنا صيرورته » رتصل بيننا » على نحو من 
الأنحاء » وفقا لاستعداد كل منا فْ تلك اللحظة . والحقيقة أننا حيئما 
نلامس الصيرورة بوحداننا » لا نلامسها بالوعي والتفكير فقط » وإإما 
بكل قدراتدا الانفعالية والفكرية والتررعية . وإذا كان الوعي يبدو 
سباقاء فلأنه هو الذي يضيء دنا وضعنا ف العال » ويحدد علاقاتنا 
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المحتلفة به وبأشيائه وأشخاصه . ولهذاء فحينما يتراحع التفكير إلى 
د ایا داعا پر رچ ر ر 
انفعالاتدا ونوازعنا » وان كانت في حال كفها المؤقت » لا يكاد التفكير 
يصل الى قرار بشأن وضعنا في العالم » حتى تعود إلى انطلاقها من حديد 
مرافقة للتفكير . وهذا يعن » اننا لا نعمل بالفكر وحده » وان كان 
كل شيء يبدو في غلالة من الوعي . 

۳ والحقيقة أن الوحدان الفردي يستطيع بفعله الحر ؛ أن 
ينفذ إلى صميم الأشياء نظراً » وأن يعود فيلتحم بها عملاً » فيكون 
محافظاً حيث تحب الحافظة » ومبدعا حيث يحسن الإبداع » وأن يعمم 
هذا وذاك على الجماعة الضيقة اليّ يعيش في كنفها » والي بإمكانها أن 
تنقلها إلى الحماعات الأحرى » في امتداد المكان » وعلى تعاقب الزمان. 
وهذا ما نرغب في التطرق إليه في هذا الباب . ولكي نفعل ذلك› 
سنقسم بحثنا إلى أربعة فصول » هي التالية : 


الفصل الأول ؛ الوجدان الفردي . 
الفصل الثاني ؛ الفعل الثر . 

الفصل الثالث ١‏ وحدة النظر والعمل . 
الفصل الرابع ١‏ الإبدام . 
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الفصل الأول 
الموجسدان الفردي 


ا 





4 فهمنا الوحدان مقترناً دائماً بالمسد . وهذا يطرح علينا 
السوال عن موقع الجسد من التفكير الفلسفي » هل تهمله كما فعل 
المنلانيون ؟ أم نقصر مهمته على وظيفته الحسية » كما فعل الخبرانيون 
والمدانيون ؟ أم أننا نرى له وظيفة أحرى غير وغليفته الحسية ؟ 

٤4‏ أما نحن فئرى » أن للجحسد وغليفة وحدانية وحودية إلى 
حانب وغليفته الحسية العقلية : فالأولى تصلنا بالحذور الوحودية 
الملشخمصة » على حين أن الثانية ترقى بنا إلى مصاف المعرفة والتحريد » 
ما يجعل الوخليفتين تعملان معا في وحدة الوحدان » على ربط الفلواهر 
والماهيات ,بالموحودات الي هي ظواهرها وماهياتها . وبهذا نتحارز 
اللثلانيين والخبرانيين والمدانبين في فهم حقيقة الجمسد » ونربط المعرفة 
بجذورها الوحودية المشخصة » فلا تبقى معرفة ظواهر وماهيات. ولكن 
الجسد يمكننا بوظيفته الوحدانية من أن ننتقل دن المعرفة المحردة إلى العمل 
المشحص الذي يرد تأثيرنا في الموحودات إلى تأثيرها فينا » مما يبين الصلة 
التجريدية التشخيصية الب يْ تقوم بينسا وبين الوجحود المشخص بعامة» 
وتا وین موجردانه ابراه انامه ٠.‏ و إذا أنعمنا النظر في الأمر 
لیا وجنا ان اد کات ریا وریا ن کا اسان 5 
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ذهابنا من الوجرد إلى المعرفة » وف ارتدادنا من المعرفة إلى الوحود 
بطريق العمل . وهدا تقوم الوظيفة الوحدائية الوحودية بمهمتها 
الأساسيةء وهي القبض على وجود المرحود » رالتيقن من أنه لم يكن 
وهما مثيرا للشك . 

وهذا يعي » أن هناك تعاوناً أكيداً بين الوظيفتين : فالوظيفة 
الحسية العقلية مهمتها إدراك العالم رئهمه تمهيدا للقيام بالعمل » 
والوظليفة الوحدائية الوحودية مهمتها أن تمعلنا نعيش بين الموحودات » 
وأن تتعامل معها ما وراء الفلواهر والماهيات . ولكن هذا ليس مهمة 
الوظيفة الوحدائية الوحودية كلها » في تحدد فضلاً عن ذلك » موقينا 
في قلب الوجود المشحص » ربين المرجودات الحرئية أشياء وأشحاصا . 


4 رهكلا أحد أنئ عبشا أحاول أن أكون مسن دون 
حسدي ؛ فحياتي كلها ؛ اليومية والذهنية ؛ ثابعة له حتسى لا أستطيع 
أن أنصورها إلا حيث يكون , فلماذا فصل التفكير الإنساني بيدهما هدا 
الفصل القاطع من جه » وجمع بيئهما في الحياة من جهة ألحرى ؟ هل 
كان هذا لمصلحة الحقيقة ؟ أثراه لا يودي إلى ألحطاء ارتكبدها البشرية 
وما تزال ؟ إذا كنت لا أستطيسع أن أوحد بين ذاتي وحسدي » فأنا لا 
أستطيع أن أنصورها من دونه . إنه ليس بمحرد آلة أحركها لخدم ؛ 
فهو الخادم والمحدوم في وقت واحد معا . إنه ليس رفيق درب أتسلى 
بصحبته » بل انه أنا ني حلي وترحالي . ومن هنا کان لا بد لي من ان 
أتعجب أشد التعجحب » لأنهم فصلوه عن » وعدرا حقيقيٰ مقتصرة 
على ذات بحردة ؛ وحعلوه آلة لي استخدمها في أغراضي ؛ أو رفيقا 
سانا مطواعا . هنا لا بد لي من أن أقف وأتساءل : أليست طبيعة 
الاستعمال اللغوي » وبالتالي التحريد » هي الي أوهمت وتوهم ذلك ؟ 

الحقيقة أن الدسد ليس شيئاً زائداً ينضاف وحوده إلى وحودي » 
بل هو وحودي ذاته » كما تحققت به وفيه بالفعل » وكما أبدو فيه وبه 
للآحرين : فأنا من خلاله أعرف ذاتي » حينما أنظر في مرآة » وأحس 


عم 


بانفعالاتي السارة أو المولة » وأشعر بنزوعاني وأنا أتوحه بأفعنالي إلى 
العالم الخارحي . بل أن الآخرين يستطيعون من خلال ما يرتسم على 
سطحه » ولا سيما على وحهي » أن يقدروا حاليٍ الوحدانية ) ويخمنوا 
أذكاري » ويتوتعوا أفعالي » الي أنا مقدم عليها » كما تبدو في تخطيطها 
المبدئي . ان كل هذا يجعليٰ أقرل دون تردد : اني أنا مقدم عليها» 
كما تبدو في تخطيطها المبدئي . إن كل هذا يجعلي أقول دون تردد : 
اني حسدي كما أنا ذاني » لأنيي كلاهما في وحدتهما الي لا تنفصم . 
ولولا الاستعمالات اللغوية الي درحت البشرية عليها في لغاتها المتعددة 
المحتلفة » لما استحدمت كلمي ذات وحسد » ولاكتفيت بكلمة 
وحدان المعبرة عنهما في وحدتهما . 

وهكذا أحد أنئ مهما فعلت ؛ لا أستطيع أن أتنتصل مسن 
حسديء لا أمام نفسي ولا أمام الآحرين » فهو الثوب الذي لا كني 
أن أخلعه ما دمت حيا . وهذا يبين أنئ لا أشارك الموحودات الوحود ؛ 
ولا الوجدانات الوعي فقط » بل أشاركها في الجسد أيضا . وإذا كان 
لي أن أفصل بين مشاركة ذاتية ومشاركة حسدية ؛» حريا مع العرف 
لمتبع منذ آلاب السنين » كان لا بد لي من الإالماح على المشاركة 
المسدية أساسا للمشاركة الذاتية . وما أن المشاركة الذائية أساسها 
الوعي » فإن المسد هو صاحب الأولية على الذات » لأنه أساسها 
الذي ما كان لما أن تكون لولاه : اننا بالوجدان » لا فيه » نشارك 
الموجحودات وجودها » فوحداننا وهي نزيلا الرحود اللشخص » فيه 
يلتقيان ويترافقان ويفترقان . 

64 ورفنضلاً عن ذلك » فجسدنا هو الذي يثبت وحودنا في 
العام » فحضورنا وحضور الأشياء فيه ليسا معتمدين على الفكر وحده 
بل یشار که فیهما سائر قوی الوجدان » من انفعال ونزوع وحواس الخ 
... غير أن الحسد هو في أصل انفعالاتنا وإحساساتنا ونروعاتنا » منه 
ننطلق بها جميعا : فهو مركز حضورنا في العام وبين الموحودات . وهذا 
كان عزو ذلك إلى الفكر وحده فيه حور على الحقيقة . 


“4 


٤‏ صحيح أننا به نعيها ونفكر فيها » لكن هذا يكرن 
بالمدسد الذي هو نقطة وحودنا الحقيقة في هذا العالم ؛ منها نحسيما 
يجري فيه » وننطلق بعملدا مؤثرين في أشيائه . والحقيقة أنئ حيبما 
أنصور ذائي » أنصورها ف الوحود » وأنصور حسدي مقرا ها » ان ل 
أنصورهما وحدة لا انفصام لها . وهذا إذا على شيئا » فهو يعي انه لا 
تحربة للاتي من دون حسدي » فهما متلازمان تلازما وحوديا . فأنا 
بهما معا موحود في الورحود » وبي وبينها أواصر إرتباط متلازم لا 
يوهنه شيء . فأنا حزء وهو كل ؛ وهل هناك ارتباط أو تلازم أقوى 
من إرتباط الحرء والكل » أو تلازمهما ؟ بيد إن هذا التصور كثيرا ما 
يتراحع إلى حلفية الذهن ؛ ونحن منصرفون إلى أشياء العالم الخشارحي ؛ 
إذ أن التباهدا يتوحه إلى هذا الشيء أو ذاك»أوإلى جملة أشياء معا. ولكن 
الشعور بأننا والأشياء معا في هذا الوحود الحاضر أبداءلايختفي اطلاقا . 

وهذا يعي » أن الذات إذا كانت انفتاحاً على العالم » فهي انفتاح 
عليه من خلال حسدها . وإذا كانت تحقق إمكاناتها في هذا العال ) 
فهي تحققها فيه بحسدها . قد توحي الباء هئا بأن الجسد أداة بيد 
الذات؛ تتصرف بها كيف تشاء » ولكن هذا مسن ضلالات 
الاستعمالات اللغوية ؛ الي تشير إلى أننا بفطرتنا منصرفون إلى العالم 
الخارحي . ولكن الحقيقة هي أن حرية التصرف ليست للذات وحدهاء 
وإنما للوحدان بأكمله . : 

ومن هنا كانت لنا الحرية بسبب الجسد الذي يفصل عالمنا 
الداحلي عن العال الخارحي من جهة » ويصل بينهما من جحهة أحرى . 
ففي حالة الفصل ؛ تكون الحرية منفصلة عن حتميتها ‏ ولا تكن معها 
فعلا » على حين أنها في حالة الوصل تتشبث بها » وتتحققان فعلا » 
ولكن هذا يصدق على المرحلة الخارحية من الفعل»رهي كما بيناء 
مشروطة ,مر حلة داخلية»تتشبث فيها الحرية النفسية بالحتميات اللجسدية) 
تمهيدالتحقق الفعل في أثر يز که لي العام ا لخارجي.ولکن»ما یکاد هذا الأثر 
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يتحقق » حتى تنكفىء الحرية إلى حالة القوة » ترقبا إلى لما يمكن أن 
يخركها من حديد ؛ ليكون بمنزلة عودة إلى الحالة الأولية » حالة 
استغراق الوحدان في الوحود المشخص . 

وبهذا يبدو أن إدراك الذات هو إدراك لما من حلال فعلها الذي 
تقوم به » وهذا لا يكون من دون حسدها . والحقيقة أنه لا يمكني أن 
أدرك نفسي يما انا ظاهرة » إلا مسن خلال عكسي جسدي أمامي في 
صورة بحردة » أو النظر إليه في مرآة . وعليه » يكون لدي طريقئان 
لإدراكي ذائي : مباشرة بالفعل » وعلى غير مباشرة بتوسط اللجسد . 
غير أن الإدراك في كلتا الحالئين » يظل ناقصا على النحو الذي بيئاه » إذ 
إن إدراكي ذاتي في الحالة الأولى » لا يقتصر عليها وحدها » بل يرانقه 
إدراك حلفي للجحسد الدي يقوم بالفعل , كذلك فأنا حيئما أعكس 
بحسدي لي صورة أمامي » أتصور ذاتي مرافقة له » عدا إدراك حلفي 
أدرك به ذاني وهي تعكس أمامي حسدي وذاتي , 

14 ولكن مسألة الوجسدان يمسا هو وعي وفعل ؛ مرئبطة 
مسألة الدماغ . والمحقيقة أن الفيريرلوجيا تلح على عمل ا لدملة 
العصبية؛ ولا سيما الدماغ ؛ في شرح علاثتنا بالعالم النارحي » وهو 
إلحاح علمي يغلب وجهة النظر المحردة على ارتباطنا الملشخص به . غير 
أن العلاقة هي علاقة الوجدان بالوحود الملشخص » وهي وإن كانت 
تتضمن علاقة الحملة العصبية بالعالم » إلا أنها أغنى منها مضمونا : 
فهي ليست علاقة فكرية حركية » أو معرفية سلوكية » بل علاقة 
وحدائية وحودية تامة . إنها علاقة تلازم بين الطرفين . 
والحقيقة » تبدو وحدة الدماغ » ومن نمة وحدة الوحدان ؛ في أحد 
مظاهرها ؛ علاقة وثيقة بين القشرة الدماغية والدماغ الأوسط ؛ أي بين 
المراكز الفكرية الح ركية وم ركر اليقظة والانفعال : فحلايا الدماعغ 
الأرسط العصبية هي مراكر تنشيط تجتازها النبضات الحسسية الآتية من 
محيط اللجسدءوالمتجهة نحو القشرة الدماغية:إذ إن مركز اليقفلة في الدماغ 
الأوسط يتحكم بعمل القشرة الدماغية » وان كان عمل هذه يعود فيؤثر 


ANT 


فيه . فحيئما ينال التعب من الدماغ الأوسط ‏ وهو أكثر قابليسة للتعسب 
من القشرة الدماغية ‏ يؤثر تعبه هذا في عمل الدماغ كله › وكنعه من 
الإفراط فيه » بإيقاف سيل النبضات الحسية اللازمة له . ولكن عمل 
القشرة الدماغية يؤر بدوره في عمل الدماغ الأوسط › إذبمقدور 
القشرة الدماغية أن تستبقي بعض مراكز الدماغ الأوسط في حالة 
يقظة» أو حالة نوم » بإرسال نبضات عصبية خاصة بكل حالة . 

وهذا يعن » أن حالات اليقفلة والنوم » ومن ثمة حالات الشعور 
واللاشعور مرتبطة بهذا العمل المتناوب بين الدماغ الأوسط والقشرة 
الدماغية » ومن شأنه أن ينظم الانطباعات الآئية من الخلايا العصبية 
المحيطية » والأوامر الصادرة إلى أعضاء الجسد ؛ بئبضات عصبية متجهة 
إلى القشرة الدماغية وصادرة عنها . وهذا يحصل المسد مهيا لخدمة 
الفكر من ناحية » وللقيام بالأفعال المطلوبة من ناحية أحرى . ون هلا 
يبدو الارتباط الوثيق بين الدماغ والعالم » بل بتعبير أكثر تشخيصا ؛ بين 
الرحدان والوحود المشخخص . وهنا نلاحظ الملاسحفاتين التاليثين : 


أولاً ‏ هناك تفاعل بين القشرة الدماغية والدماغ الأوسط . 
ولكئه ليس محكما » إذران السيالة العصبية الحسية لا تمر بالقشرة 
الدماغية مباشرة » بل تجئاز مركزاً خاصاً ف الدساغ الأوسط » في حالة 
اتحاهها إليها . وهذا المركر هو الذي يسمح بانتقال السيالة العصبية إلى 
القّشرة الدماغية في الحالة الطبيعية » ويوقفها تي حالة التعب . ومن 
ناحية أحرى » ان للقشرة الدماغية تأثررا في مركز اليقظة والنوم م يمكنه 
بنبضات ححاصة » أن يبقيه في هذه الحالة أو تلك . وفيٍ هذا هدو 
التحكم بالسيالة العصبية وتوجيهها التوحيه المطلوب . ولا يخفى ما لهذا 
من صلة بالتفكير والفعل الإرادي من ناحية » ومن تأثير العا م لي 
الوحدان ورد هذا عليه » من ناحية أحرى : ان له صلة بالتفكير » لأن 
التحكم بالسيالة العصبية يؤدي إلى أفعال ذهنية » من شأنها أن تصوغ 
الطباعاتنا الحسية من الأفكار المختلفة . وهذا يبين كيف يتشبث الذهن 


- ۳۷ - 


عا هو فكر بالحتميات الحسية العصبية » بتحويلها إلى أفكار . كذلك له 
صلة يما هو انفعال » بالفعل الإرادي بما هو حرية وحثمية . فلو ساد 
تأثير النبضات الحسية وكان تأثيرها مباشرا في القشرة الدماغيبة ») 
واستحابت الأعضاء لها » لكان كل ما يقوم به الفرد عبارة عن رد فعل . 
على انفعال ؛ ولاستحال الفعل الإرادي . هذا عدا أن تأثير القشرة 
الدماغية نى مركر اليقظة » من شأنه أن يخلص الفرد من حتميات العام 
الخارحي » ويجعلها ف متناول حريته » فتدحول إلى فعل › يوحهه في 
الاتبجاه الذي يشاء . 

ثانياً - إن الدماغ الأرسط » بتحكمه بضروب الإثارة والكف › 
الي تقوم بها النلايا العصبية الدماغية » وما يرتبط بها من انفعالات 
وردود الفعالات ؛ يشكل الأساس الوظيفي للشعور ؛ ومن يمت أساس 
الفعل الإرادي . وهذا يهيء الذهن للانصراف إلى التثفكير » ويجعل 
الست ما للقيام بالأفعال الي يتوحه التفكير اليها . وفي هذا تبدو 
لنا الحتميات الي تتشبث الحرية بها » لتستحيل إلى فعل ذهئ إرادي ٠‏ 


ب هلا سه 


6 بيد أن الوحدان ليس وعياً وفكراً ومعرفة فقط » بل 
عاطفة ونزوع أيضا , ولهذا لا بد لنا من التطرق في هذه الفقرة » إلى 
هذين اللدائبين . ولكيلا يتشعب بدا البحث » ستتوقف في حديثنا عند 
محورين عاطفيين » هما الحب والألم » ونعرض طما مع ما يرتبط بهما 
من جحوانب نروعية مرافقة . 

AE‏ إذا كانت أفعالنا امتداداً واعياً للصيرورة » فهي بما 
تتحقق به إراديا » يمكنها أن تركب متنها » وأن تتحقق في الواقع على 
النحو الذي تحدده الإرادة . وبهذا يتمكن فعل التفكير من أن يرتفع إلى 


مستوى الرؤية الفلسفية للوحود » وأن يتحذ من صيرورته معلية › 


¬ ۸ هس 


لتحقيق ما تسعى إليه الإرادة الي هو جوسرها . بيد أن الحب هو الفعل 
ادیش ای ا عل لرا ا رر ی ا مله 
موثفاً الفعالياً » لإ يلبث أن يداعله التفكير > وت ركه الإرادة . ولعله 
أكثر أفعالنا بحاخاً ني تواصلنا معه أو مغ أحد موحرداته . 

ولكن فعل الحسب تعبير عن أمر مشالي قلما نصادفه في حياتنا 
اليومية » حيث جحد العاطفة الطاغية على العقل رکا ازل 
به أن يكون هوی » لا با . ففي السب بحد هذه العودة إلى العقل في 
السعي إلى الاتحاد بالوحود . 


والحقيقة النا في كل فعل نلامس به الصيرورة » نبدأ بتحليلها» 
ولفسح لجال أمام إرادتنا لكي تخثار » وللحب أن يفضل أمراً على أمر. 
فكأن الذهن كان ليحلل ؛ والإرادة والحب ليؤلفا ما انتهى إليه التحليل» 
على النحو الملائم للمقام . ؤلكن هذه الصورة الي تبدّى الفعل بهاء 
ليست دقيقة » ومن ثمة ليست صائبة » إذ إن هناك فعلا مشخصا واحدا 
جمع فيه الفكر والإرادة والحب » ويعمل بصورة متكاملة » وليس هناك 
فعل ذهئ على حدته » ولا فعل إرادي على حدته » ولا فعل عاطفي 
على حلته . 


وهذا يع » اننا بهذا الفعل المتكامل تشخخيصياً » نتعامل مع 
الأشياء والأشخاص »ء ولا يمكننا أن نتعامل معها ومعهم إلا ٻه . ان 
الفكرة تعبر عن الثبات » والإرادة تعبر عن التغيير » والعاطفة تعبر عن 
توحه الإرادة إلى ما حدده الذهن . ولكن هذا لا يمنع محال مسن 
الأحوال؛ ان يتحول الثابت العقلي الذي حدده الذهن ؛ بفضل 
ح ركانية العاطفة» إلى متحرك إرادي يأحذ طريقه إلى التحقق الفعلي في 
الواقع . ؤهذا أمر طبيعي » لأنه صدى لعلاقة الوحود الثابت بالصيرورة 
المح ركة . فكأن الذهن صورة واعية عن الوجود المشخص » أوحدها 
للتعبير عنه ف ثباته وتحركه . 
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والحقيقة ؛ إذا كان الوحدان مما هو حسد» مهمته القبض على 
الوحود » فهورما هو ذهن ؛ مهمته إدراك حركته بالفكر ؛ وثباته 
بالعقل » ولكن تحريداً . وهذا يخولنا الارتفاع فوق الزمان » لكي نتأمل 
ما يجري ل العالم في الزمان ؛ ونصل إلى فهمه والتعبير عن حوادثه 
بقوانين ثابئة » ندونها على صفحة السرمدية . وهذا يعني » أن الفعل 
بإمكانه أن يرتفع إلى مصاف السرمدية » لرؤية ما يجري ف الصيرورة 
نظرا » والتحكم به عملا . 

بيد أن في فعل التفكير أكثر من التفكير » ون الفغل الإرادي أكثر 
من الإرادة : أن فيهما ما نفكر فيه وما نحبه . ومن هنا كان لكل فعسل 
مفعول يتعلق به على نحو من الانحاء . ولكن تعلق الفعل مفعوله هر 
تعلق فاعله به . وهذا يتطلب مسرحا تتحقق عليه العلاقة بين الفاعل 
ومفعوله » أي الفعل . وهكلا أجد نفسي يما أنا فاعل الفعسل » مرتبطا 
بالوحود » اأُضعه کلما رضعت ذاني . صحيح أني لا أعي ذلك إلا 
كلما قمت بالفعل . ولكن هذا لا يعي بوحه من الوبحوه » اني قبل 
قيامي بالفعل » كنت بلا الورحود ؛ والنٍ بقيامي به » أصبحست 
والوحود. فهو يرافقي دائما » سسواء أوعيته أم لم أعه . انه الشرط 
الوحودي لذاتي وللفعل الذي أقوم به » ومن ثمة شرط وحود كل 
موحود ألتقي به على مستوى النظر أو العمل وهذا يسمح لي بأن أقول 
أيضا : انه شرط وحود موحودات أخخرى ؛ ريما لا تناح لي ملاقاتها 


00 رك و د اة اس ااج 
وظيفة تحديد وحود الموحودات في الوحرد للش جص بالدسبة إلى 
الوحدان فقط » بل انه هو الذي يكتمل به الحسب ويتحقق . ومن هنا 
کان الحب الحقيقي ذاك الذي يسعى فيه الحبيب إلى الالتقاء بحبيبه , 
كائنا ما يكون هذا الالثقاء » لا الالتقاء على مسافة » وإنما التتناء سد 
يحسد : فالحب الحقيقي هو اللمس والعناق أو الحئين إلى هأءا وذاك . 
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ر« دا يعن » انه وضع حتميات كل من الحبين اختياراً بي تصرف كل 
منهما . 

وبهذا يلتقي في الحب فعلا الحبين حرية وحتمية معا . فكل منهما 
حرية منفتحة على حرية الآخمر وحتميته ؛ بتطوع تلقائي لوضع 
حتميات الذات في تصرف الاحر . ومن هنا كان اللحب حودا وهبة . 
ولكنه ليس أي حود كان ؛ ولا أية هبة كانت » بل الجود الذي يجعل 
من الذات وكل ما تمتلكه هبة » وان كان الود بالذات هر حاقمة 
المعلاف في الحب » والحود .ما تمتلكه تمهيدا للجود بالذات . 


بيد أن الذات هنا ليست من دون حسدها » فهي حين تجود ) 
تحود هنا بكامل وحودها ؛ من حيث هي حسدها . وبهذا تسققط كل 
الاتهامات ال توحه عادة إلى الجمسد وغرائره النسيسة . فقد اعتدنا أن 
نتهم المسد بأنه في أصل الدنس » وأن نعزو الى الروح أسباب الطهارة 
. ولكن مشل هذا التقسيم غير مقبول » وهو يحمل تصور الإنسان 
البدائى عن ذاته .ومن الموسف أن الفلسفة لم تتمكن حتى الآن » من 
التحلص من هذا التصور وما ينطوي عليه من ازدراج . والواقع أن 
الأمر لا يتعلق بأمانة المحسد وغرائزه » لبلوغ الطهارة » بقدر ما يتعلق 
بانسجام السلوك الإنساني مع الحياة ف المجتمع ومع قوانين العالم . 
فالغرائز والميول والعواطف ليست إأما محمد ذاتها » وإنما بتنافرها مم 
أعراف الجماعة وتقاليدها وقوانين العالم من ناحية أخرى . ولهذا كان 
في وحدة الروح والجمسد الوحدائية » غاية أولى لا بد لها من أن تحققها 
أولاً » وأن تستكملها بوحدة أعلى منها » هي وحدة الوحدان مع 
امجتمع والعالم ثانيا والحقيقة » ليست الغرائز الجنسية مدنسة بحد ذاتها ؛ 
فهي ذات مهمة حيوية مقدسة ؛ وهي استمرار النوع . ولكنها مدئسة 
ما تودي إليه من انشقاق في وحدة الوجدان أولا » ولي وحدة الوجدان 
والجتمع والعام ثانيا . فالمرأة والرحل اللذان يمارسان الجنس حارج 
الحدود الي وضعها امجتمع ليسا آثمين طبيعيا » بل اجتماعيا » لما تودي 
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إليه هذه الممارسة من مخالفة لأعراف المجتمع وتقاليده وقوانينة » الي 
وضعت اصلا للتخلص من منازعات كثيرة تودى بأمن المتنازعين ' 
انفسهم » وبالتالي بأمن المجتمع ذاته » ولاسيما ان هله الممارسة قد 
تقذف إلى ابحتمع .مولود من حقه ان يجد له رعاية اسرية بانتظاره . ومن 
هنا كانت الطهارة والدنس من وضع اجتمع : انهما اضافتان تقويعيتان 
اضافهما إلى الممارسة الجدسية » الي هي وظيفة حيوية نوعية ني اصلها . 

٥‏ تلكم هي تجحربة الحب وما يرتبط بها . أمَا تحربة الالم فهي 
محربة تعبر عن أنفعال الوجدان بالوجود المشخخص وموحوداته انفعالا 
يهز كيانه . غير انه انفعال سابق على الفعل الذي يرد به الوجدان 
عليهما . وهذا كنا مدينين له بهذا الشعور » وكان هو المقدمة إلى الفعل 
الذي نحقق به وجودنا 

٥‏ غير ان الفعل الذي نحقق وحودنا به » لابد له من ان 
يكون اراديا .وهناك شوط طويل بين الانفعال والفعل الارادي لابد لنا 
من قطعة أولاً » ألا وهو منعكساتنا الآلية العفوية وغرائزنا الفطرية › 
قبل ان نتوصل إلى القيام بأفعالنا الارادية . 

والحقيقة ان الموحود يخترق في تحربة الالىم حدودى » ويفرض ذاته 
علي » وفي جربة الفعل الارادي احارق انا حدوده »› وافرض ذاتي عليه. 
وفي كلتا الحالتين يضيء الوعي سبيلي » فأعرف مصدر المي أو هدف 
فعلي » واكون فيهما معا قي الوحود صراحة » خلافا لحالة التفكير الي 
اآدرن فيها مع فكرة الوحود . قفي هله الحالة الاخميرة » يكون الوحود 
الذي انا قائم فيه تشحيصا » مضمرا تجريدا » وقد اوفد لي فكرته » 
لتنوب منابه . ان في تحربة الألم اشعر بالوحود الذي يبعثه في وبالوحود 
الملشخحص الذي يصل بيني وبينه في هله التجربة . ولكني في الفعل 
الارادي اشعر بتأثيري في الموحودات القائمة معي في الوحود المشخخص »؛ 
ولاسيما تلك الي ااحصها بفعللي. وهذا يعن » ان تجربة الألم وتجربة 
الفعل الارادي تصلاني كلتاهما بالوحود وموحوداته » ولكن من خلال 
وعي مرافق لكل منهما . ومن هنا كانت صلي بالوحود » ألما أو ارادة؛ 
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ني الصلة ال تهبن الوحود ووعيه في وقت واحد معا » وكان الوعي 
وحده يعطيئ عنه انطباعات وافكارا لاادرى إلى أي حد هي ترتيط 
بالوحود المشخحص وموحوداته . 

وبهذا يبدو ان تحربة الألم من ناحية وبحربة الفعل الارادي من 
ناحية أخخمرى هما اللتان تعطيانئ الوجود والفكرة معا في حين ان 
التفكير لايعطيئ إلا الفكرة وحدها » وهي الحالة المحردة الوحيدة اليّ 
بامكانها ان تورث الشك . ولكن » من حسن حظنا » ان حياتنا 
ليست سلسلة من حالات التفكير المتعاقبة »ء وان الألم والارادة 
يتخللانها . وهذا كاف لدفع الشك عنا ؛ حينما يساورنا . ومن هذا 
نستنتج » انه إذا كان يحق لنا ان نشك بين حين وآحر ؛ غير انه لايحق 
لنا ان بعل من الشك مسألة فلسفية معقدة » كما فعل كل من الغزالي 
وديكارت ؛ ولاحالة مستعصية الحل » كما فعل شكاك اليونان وهيوم. 

٥‏ ومن هنا کان للام معنی فلسفي كبير » فهو عدا كونه 
مقدمة للحروج من الشك » يشعرنا بارتباطنا بالوحود واستقلالنا عنه 
في وقت واحد معا : ارتباطنا به » لأنه مصدر المنا » واستقلالنا عنه » 
لأننا نشعر .كغايرة مايولنا . 

ولكن الشعور بالمغايرة ييدو لنا في لحظة الالم ذاتها » ومعها 
شعور غامض بأننا كنا متوافقين مع العالم قبل ظهور الألى . ومن هنا 
كان الال مناسبة صالحة لاستعادة توافقنا مع العالم » أو لجعلها مناسبة 
لاثارة تفكيرنا على الاقل . 

والحقيقة ان الالم الذي يصيبئ وانا اقطع مراحل الحياة » هو الذي 
يدفعي إلى طرح مسألة الوحود . انه نوع من الشك الانفعالي الذي 
لابد له ؛ ان عاحلا أو آحلا » من ان ينتهي إلى الشك الفكري . وإذا 
كان هذا وذاك يدفعانن إلى البحث والاستقصاء » نزوعا إلى تحاوز 
الشك مظهرية » كان لابد لي من ان ارى وحدة الوحدان وراء الشك 
واليقين . 
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وهكذا يشعرني الالم بأني انتمي إلى عالم لست فيه وحدي »؛ 
وانما تحيط بي مرحودانه من كل حانب » وتثير اشياؤه رغبي ؛ 
وتعرضين للتنازع بشأنها مع الآخرين . ومن هنا كنت ف تجربة الالم 
هذه ء اشعر بأن مايؤلمئي يشكل حدا يحدني » وانئي لست وحيدا في هذا 
العالى » ولست فاعلا مطلق الحرية افعل ما اشاء »وان لموحودات العالم 
اثرها ف 0 ولمذا كان المي وسيلي إلى الشعور المزدرج ٻانتمائي إلى 
الوحود ومشاركة الموحودات الاحرى لي فيه »> سواء الأشياء منها 
والوحدانات . 

بيد ان وحدة الوحدان تبدو لي في الالم حصوصا لي جربة الزمان 
وو-حدة آناته الثلاثة : فأنا اعاني الالم في الحاضر » والحاضر يقذفي إلى 
الماضي بحثا عن سببه » وادراك السبب يرتد بي إلى المستقبل حيث اتطلع 
إلى وسيلة تضع له حدا » هنا اشعر بوحدة الزمان واستمرار حريانه ) 
وانه طوع فعلي إذا انا احسنت الفعل . وليس كذلك الفرح أو الشعور 
بالسعادة » إذ انين اكرن فيهما منعطفا نحو المستقبل اتطلع فيه إلى 
استمرار فرحي أو استكمال سعادتي . اني فيهما قلما اث عن السبب 
وائما اكتفي بأن اعيش الحالة الي انا فيها , 

وإذا كنا نختلف في حياتنا الانفعالية » فان احتلاضا يقتصر على 
حصوصياتها » ولايتعداها إلى عمومياتها . وهذا يسهل التواصل بيننا 
إلى حد بعيد . صحيح اني لااستطيع ان شعر بدقائق المك » وانا اراك 
تتألم . ولكنني استطيع ان ادرك انك تتا لم . وهذا يقيم بيننا حسرا للقاء» 
وهو كاف فيما اعتقد ليكون أساس التواصل بيئ وبينك . أمّا ان ادعي 
انئي اشعر بأللك كما تشعر به » فهذا غير صحيح » لكنه ليس ضروريا 
في الوقت نفسه » ليصبح التواصل بيننا مكنا . فهنا تكفي عموميات 
الحالة الوحدانية ليجري التواصل بين انسان وآحر › ولاحاجة لتطابق 
اللخصوصيات الوحدانية بينهما الحصول ذلك . 

ومن هنا كان الال الذي يشعر صاحبه بأنه لايمكن لكائن من 
كان ان يشاركه فيه » هو وليد انغلاق صاحبه على نفسه » ورغبته ل 


ا 


ان لايشاركه فيه احد . ولكن الما من هذا النوع لارجود له . فالقاعدة 
الوحدانية الإنسانية العامة كفيلة وحدها بالغائه . فنحن منذ البدء 
مستعدون للتواصل فيما بيننا . فاذا لم نتواصل » فهذالأننا اغلقنا ابواب 
نفوسنا دون الآححرين . ولكن حقيقة امرنا اننا كتسب عليدا ان نكرن 
منفتئحين على الآحرين ؛ وكل ماحالف ذلك هو تخالف لطبيعتنا 
البشرية . 


ب" الأو 


١‏ وهكذا بحد ان هناك علاقة وثيقة بين الوحدان والوحود 
الشحص . وهي وثيقة إلى درحة انها تبقى مشخصة » مهما حاول 
الذهن تحريدها من احل فهمها . لهذا فهي تنحل في التجريد إلى علاقة 
بين عالمنا الداحلي والعالم النارحي » علاقة بين وعي حر وحتمية 
صارمة . 

٠‏ ۹ وإذا شنا ان نفهم هله العلاقة فهما دثيقا » كان لابد 
لنا من ان ننطلق من وضع احسادنا ٍ العالم الذي شحن فيه » إذ اننا بها 
وعند حدودها نلتقي به » وننفصل عنه » ف آن معا : فهي بيرتنا 
الفردية الحقيقية » ال هي مستودع افكارنا ونزوعاتنا . ولكنها من 
ناحية أخرى » مستودع احتياطي للصيرورة الي تدرالى دون انقطاع › 
وتمد صيرورتنا الذاتية ما يقيم اودها حياة ووعيا وفكرا ونروعا » فنقوم 
بأفعالنا المحتلفة بمعرل عن العالم واشيائه »وان كان ذلك من خلاله 
وحلال اشيائه . 


بيد ان صيرورتنا نابعة من افعالنا الارادية في احد حوانبها . أمًا 
الجانب الآخخر فهو استمرار للصيرورة في مدها الطبيعي ؛ الذي يظل 
حارج تصرفنا ويخضعنا لتصرفه » شأنه في ذلك شأن أي موحود 
طبيعي. رق هذه الحمال » تكون استجابتنا للحوادث الب تنقلها 
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انطباعاتنا الحسية » منعكسات آلية » اشبه ماتكون بها . بيد ان الصلة 
بين الانطباع الحسي والاستجابة الحركية ليست حتمية . ولهذا كان من 
الممكن التحكم بالفعل سابا أو ايجابا » أو حلق استجابة لاعلاقة لها 
بالانطباع الحسي تماما . وهذا ماندعوه بالفعل الارادي أو الفعل الخر . 

وهكذا يرتبط الفعل الارادي بالوعي دائماً . وليس هذا الارتباط 
من حيث الحدوث فقط » بل من حيث التقرير أيضاء إذ ان هناك 
عملية عزل على نحو من الانحاء » ينعزل فيها العام الداحلي عن العام 
الخارحي » بحيث يتمكن الكائن الواعي من اتخاذ القرار المناسب » للرد 
المناسب على العالم الخارحي . وهنا يخضع الانطباع الحسي لصياغة 
فكرية » تجعله بصورته هذه مدار نقاش وتقرير يؤديان إلى الفعل 
الارادي . وهذا يثبت العلاقة بين الاحساسات والافكار من جهة 
وبينها وبين الارادة من حهة أخرى . 

ان هذه العلاقة المزدوحة هي الي تمكننا من ان نفهم كيف أن 
الافكار يمكن ان تستقل عن الاحساسات الي كانت في اساسها » كما 
يكن "ان تكون ينبوعا حديدا للأفعال الارادية من حهة ؛ و للأفعال 
المنعكسة من حهة أخرى » فتلقي الضوء على امكان التعلم واكتساب 
التجارب . فبتوسط الافكار يمكتنا ان ُخلق سلوكا معينا لدى الإنسان › 
الذي لايختلف ف منعكساته الشرطية عن الحيوان » كما بين بافلرف 
ذلك من قبل . 

5 وفضلا عن ذلك » ان الأفعال الارادية الي انتهت إلى 
ان تصبعح عادات سلوكية » لاتختلف عن ذلك » إلا بأنها من صنعنا » 
أي اننا نحن الذين ربطنا عن وعي وتصميم › بين الموثر والاستجابة فيها 
واصبحنا نكرر الاستجابة كلما تكرر المؤثر . ولاشك ان هناك 
عادات سلبية - الاعتيادات - نشأت بغير هذا السبيل . 

بيد ان في الانتقال من الارادة إلى العادة » انتقالا من الشعور إلى 
اللاشعور » إذ ان الأفعال اليّ نقوم بها عن تصور وتصميم ؛ واصبحنا 
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نكرر القيام بها كل يوم » سرعان ماتفقد بالتدريج وعي القيام بهاء 
مثل تعلم المشي بالنسبة إلى الطفل » وتعلم الرقص بالسبة إلى الراشدة 
فهذا وذاك لايلبئان بعد التعليم » ان يقوما بالحركات المطلوبة من دون 
أي تفكير فيها » بل ان التفكير فيها قد يخل بها وبحسن ادائها . لقد 
الحتفت الحرية باحتفاء الوعي » واصبح كل شيء حتمية . وهذا يعي › 
ان العادة مماولة تلأوم ذاتي تلقائي مع العام الخارحي في سبيل صرف 
الذهن إلى المتحدد من صيرورته » وابتكار التصرف الملائم حياله . 

رلكن الانتقال من الانطباع الدسي إلى الفعل الارادي + ثم إلى 
اكتساب عادات تصبح ثمطا سلوكيا » ليس شيئا غير تيار الصيرورة 
وهو يجئاز كياننا ءما نحن كائنات حية . وهو أمر ماكان له ان يحدث » 
لولا احسادنا الي هي التحقق الوحودي لذواتنا . ولمذا كان الاثتقال 
مرافقا لتغيرات حسدية » فهي ليست شيئا قائما بذاته تشخيصابععزل 
عن الجحسد : انها جائبه الحركاني المكتسب » لاما هر حسد فقط » بل 
بما هو ذهن وضمير وبديع أيضا . وإذا كان الوحدان انقطاعا في تيار 
الضيرورة العامة » ونشوء تيار صيرورة حاصة ؛ فهذا لأنه تحقق.موحود 
حزئي له كيانه المستقل . وهو نيار يرجسع بنسبه إلى البييضة الملقحة ؛ 
الى تحمل بالقوة التحققات الكاملة الي سيصير اليها هذا الموحود 

5 وهكذا يبدو ان للوحدان التفاتتين » واحدة إلى العالم 
الخارحي والثانية إلى العا لم الداحلي » وكلتاهما مقرونتان بادراك 
الوحود . أمّا الي إلى العالم الخارحي » فلكي تعي اشياءه من حهة ؛ 
وحوادثه من حهة أححرى » في سبيل التلأوم معها ؛ والتمكن مسن 
الاستمرار في الحياة »ف حين ان تلك الي تلتفت إلى العالم الداعلي فمن 
احل معرفة الذات في تفكيرها وانفعالاتها ونزوعاتها » وسلوك الطريق 
الانسب إلى تلبية حاحاتها الحيوية والمعنوية وابداع الاسلوب الاحدى 
في تنفيذ كل ذلك . 
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5 وسواء اتبع الرحدان الطريق إلى هذا العالم أو ذاك ) 
فان الوحود لابد له من ان يكون حاضرا : حاضراءما هو مسرح 
الأشياء والحرادث الي اعيها » واتفاعل معها » سلوكا وابداعا ؛ في 
الالتفاته الارلى » وحاضراءما هو الال الوحودي الذي يمسك بجسدي» 
وانا منصرف إلى مايجري في اعمافي في الالتفاته الثانية . 

والحقيقة ائيي بالفعل اتمكن من ادراك الموحودات وحوادثها من 
ناحية »وادراك ذاتي من ناحية أحرى : فالفعل هو السبيل الوحيد 
لادراك هذه وتلك . غير اني اظل في هذا الفعل على التحوم الفاصلة أو 
الواصلة بين العالمين . وتلكم هي الحالة الطبيعية . ولمهذا لابد ان تتبعها 
حالتان لاحقتان تتتبع احداهما موججودات العام الخارحي ( وثانيتهما 
حبايا العا لم الداحلي . 

بيد ان الحتميات اللفارجحية الي يصادفها الفعل في العالم الخارحي) 
تكشف عن مدى الحدود الى يتمئع في تصرفه حيالها . انها حدود 
ضيقة تتناوب مع حتمياته الداحلية ؛ الي يتصدى بها للحتميات 
النارحية . ولكنها ليست مطلقة قط ؛ بل هي جزئية دائما » وان 
كانت حزئيتها تختلف باحتلاف المواقف والحالات وفأنا حيئما احد 
صورة شيء أو فكرته في ذهين » يكون من الواحب علي ان ابحث عنه 
هو ذاته لي مكان آحر غير ذاتي » أي في مكان ما في العام 
الخارحي»وحيث تشير الاشارة المرافقة للصورة أو الفكرة . 

بيد ان العا لم الخحارحي هو الذي يثير همناء كمايقورل 
هيديغر»حينما ندرك ان قوام وحودنا مرتبط به » وانه هو الذي يهددنا 
أو يسعدنا » لا الانكفاء إلى عالمنا الداحلي » الذي يعده يبوع الحرية . 
ولكن الحرية بمعناها هذا لاوحود لما ف رأينا » لأنه ما من حرية 
لاتتحقق في فعل » أي من دون حتمية . ومن هنا كان الوقوع في اسر 
الهم ليس شرا في الاحوال كلهاء فقد يصبح تحالفا مع الآخرين في سبيل 
مواحهة اخحطار العالم الخارحي . وعودا إلى ماكنا قلناه » نقول مرة 
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أحرى : ان الانكفاء إلى العام الداحلي ليس غاية في حد ذاته » بل 
الوسيلة إلى التحفز لملاقاة العالم الخارحي ومافيه من مخاطر ومسرات . 

اننا موحودون في العالم المشارجحي مع الأشياء والأشخاص » 
ولاحيلة لئا في ذلك ؛ وماعليئا إلا ان نتقبل العيش فيه » محاولين ايجاد 
الارضاع الملائمة لنا . غير ان محاولة ذلك هي الي تمعلنا نرتد إلى 
ذواتنا» ونقوم برحلتدا فيها » متوحين من ورائها الرحوع إلى العام 
ا لخارحي » والتعديل لصالحدا فيه . ومن هناكان هذا الارتباط الوثيق بين 
الداحل رالخارج » وكائت رحلة الذهاب والاياب بينهما . وهذا ييدى 
بوضوح » ان العا م الذي نعيش فيه ليس عالما موضوعيا خالصاء وائما 
عالم موضوعي تلونه الذات بألرانها الثابتة والعارضة معا : الثابتة ما هي 
ذات بشرية » والعارضة ما هي ذات فردية . 

5 وهكذا يبدو انه بالوعي والنروع يلتقي عالمنا الداحلي 
بالعالم الخارحي : فالوعي يحمل الينا حقائق العام الخارحي › والنزوع 
يحمل رغباتنا وتطلعاتنا إليه » محتقا اياها في افعال . وهذا يعن » ان 
هناك لقاءات مستمرة بين عالنا الداحلي وعالمنا الخارحي ¢ لاعلى 
صعيد الفكر وحده » بل على صعيد حياة الوحدان كلها ».مما يحمله من 
معارف وتحارب وحكمة »ومن هنا كنا عرضة لتأثير العالم الخارحي 
فيئاء وكنا مؤهلين للتأثير فيه » ضمن حدود قدراتنا واهتمامنا في المكان 
والزمان اللذين نعمل من حلاهما . 

والحقيقة ان بالفعل الذي اقوم به لااعي ذاتي فقط » بل اعيها 
وهي تفعل »أي وهي موجودة في العالم تقوم بعمل من الاعمال ؛ 
متحهة به إلى شيء من الأشياء » أو مفكرة به . فأنا حينما ارتبط 
بالعالم بأحد افعالي » اقيم علاقات كاملة معه ومع مافيه » أو افكر فيه 
بكل علاقاته » مع تغيير وحهة بقعة اضاءة الوعي » ونقلها من احد 
احزاء العلاقة إلى الآخر . ولكن مابقي يظل متصلا هما اضيء » يمسكه 
في الوعي ؛ كما كان يمسكه اصلا ف الوحود . 
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ومن هنا كان الوعي ينتهي إلى المعرفة » وكانت المعرفة نحوا مسن 
انحاء الوحود . وهذا مايدعونا إلى ان نقر وحود العالم ومافيه » من 
خلال معرفتنا » ولايمكننا ان نقره بوسيلة أحرى . ذاكم هو قدرناء 
ولانستطيع الفرار منه . غير اننا قد ندركه مباشرا » ونسلم به دون 
اشارة إلى أي اشكال بصدده . وقد نضعه موضع اشكال ثم 
الورحود استنتاحا ؛ مفترضين وحوده قبل ملاقاتنا اياه » واسستمرار 
وحوده بعد هذه الملاقاة ومغادرتنا اياه . ولكننا نعتقد مع ذلك ؛ 
باستقلال وجحوده عن معرفتنا » سوام اكان ذلك بالادراك الباضر او 
بالتفكير الاستنتاجي . وهنا لسأل : إلا يفترض هذا ان الفكر لايعسل 
وحده في هذا الموقف ؟ وان استمرار تأثرئا به » بعد مفارقتنا ايساه » هر 
الذي يجعله قائما بوحوده ما وراء التفكير ؟ ولكن هلا لكي يحدث ؛ 
إلا يفنرض امرا ثالئا يحدث فيه ؟ ان هذا الأمر هو قطعا غير الذات ؛ 
رالا ما كان هناك اشكال ؛ انه الوحود المشخخص ذاه , 


وهكذا احد اله إذا كان الرعي الذي اعي به الموحوداث هو 
وعبي انا ذاتي ؛ غير اله.مضموله ليس مين ائا' ذاتي . اله ما هز فل 
حصي » ويمكئي ان انسبه إلى ذاتي » أمّاما ينضمئه من .حوادث طبيعية 
ا و ا رای رن ا ا ر 
بهما ضمن حد من الحدود » وبنسب تختلف من فرد إلى فرد » وبين 
الفرد وذاته في زمنين عنتلفين ٠‏ وهذا يقودنا إلى طرح السوال الشاي : 
این ارفا لل دان و یت کر ر ا 
امتتالية من حهة أحرى ؟ وإذا كان ذلك كذلك هل قى احدنا مماثلا 
لذاته أولا » ولغيره ثانيا ؟ اليست الصيرورات المحتلفسة هي ال تحمل 
وعيئا معها » كما يحملها هو معه ؟ وعندئل هل تبقى صورة العالم هي 
هي بالنسبة البنا جميعا » وبالنسبة إلى كل منا على حدته في اوقات 
مختلفة ؟ ان الاطار الكلي يظظل هو بالنسبة الينا جميعاً » وإلى كل منا 
على حدته ؛ ولكن مضموله من الموحودات والحوادث يتغير بالنسبة الينا 


داوج أ سم 


جميعا »إلى كل منا على حدته : نفي المضمون تعمل الصيرورة 


ومن هنا كان هناك نوع من التوازى بين الوحود المسخخص 
والوعي » وان كان الوعي بحكم جزئيته ؛ لايستطيع ان يعكس كل 
ماني الوجود المشحص مضمونا . كذلك شأن التفكير » فهو انعكاس 
الوعي على ذاته . غير انه انعکاس محمل بنتائج الوعي ال احذت من 
العالم . وهذا ييين ان التفكير لايعمل في فراغ » بل مراد قد الحذها 
الوعي من العالم . وهذا يجعل مئه تفكيرا في العالم » ولكن بعيدا عن 
التشخحيص ؛ وف عزلة التحريد . 


سل لس 


۷ وهكذا احد الي في قلب الوجود ؛ اشعر أن نبض ذلبي 
من لبض قلبه » وبأن ابعاده المارامية الآناق امسداد لأطراق . ولااعتقد 
الي وحيد في هذا الشعور : فمئل القدم تحدث المتصوفة عن حال اتحاد 
بينبوع الوحود » يثلاشى فيه العارف في الممروف ؛ ويصبحان -حثيقة 
واسحدة , 


۷ غير أن ماوصلوا إليه حالة ينعدم فيها الوعي » وهي 
حالة لم احربها » ولا اعتقد بها من.حهة مااعتقدوا بها » لأنها تفرض 
السات ونفي الصيرورة ؛ وهما امران لايصحان على المونحودات 
ال محرئية. والحقيقة ان انصرافي إلى احد المرحرداث الحرئية » وججعله منص 
اهئمامائي كلها ؛ كما يحدث للعلماء من الناحية النظرية » ولرحال 
الاعمال من الناحية العملية » ولسائر الئاس في الحياة اليومية » هو الذي 
يصرفئ عن الوحود وقدرة التوحد معه . فأنا حيئما الم عالم الموحودات 
بانتباهي » ألحه باهتمامات ورغبات تضيئها وتشيح عما عداها . وهذا 
عين » انين لاأللنه بوحداني كاملا » وائما بأفكاري فقط » واني استسلم 
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اليهاءما هي بحرد افكار » كما هو شأن من ينشىء العلم » فأخرج من 
العام المشحص » وألقي بنفسي إلى عالم تناوله التجريد العام . فلكي 
يكون الوحدان شاهدا على الوحود ومايجري فيه » لابد له من ان يكون 
حاضرا فيه » ف مكان وزمان يمكنانه من ان يشهده ويشهد مايجري 
فيه. ومادام الوحود هو الكل ؛ فان مكان الوحدان وزمانه لابد هما من 
ان يكونا في الوحود المشخحص ذاته» إذ لامكان حارج الوحود» 
ولازمان حارج صيرورته . 

وهذا مايتبدى على نحو واضح في افعالنا من ناحية » وفي افكارنا 
ومعرفتنا من ناحية أحرى : فبالفعل الارادي الذي احقق به وحودي » 
ارد على الوحود وما فيه من موحودات ووحدانات › وانا واقع تحت 
تأثير هذا أو ذاك . فالفعل الارادي هو التجربة الوجدائية الوحودية الفلة 
الي اتحقق بها من وحود ماانفعل به . ومن هنا كانت حربة الانفعال - 
الفعل هي التجربة الفذة الاصلية » اليّ احد نفسي بها في حضرة 
الوحود . وما انها تكون مصحوبة بالوعي » فأنه يكون كاشفها الذي 
يضيء حوانئبها » فيمكننا من توحيهها في الاتجاه المطلوب . وهذا يقودنا 
إلى الاقكار والمعرفة : إذ ان خبراتنا ومعلوماتنا كلها مأحوذة من 
الوجود المشخص » ولم يحدث لنا قط » ان حرجنا مئه » أو أكتسبنا اية 
خبرات أو معلومات لاترتد إليه . فكيف يجوز لنا ان نفترض امورا لم 
نخبرها ولم نعلمها عنه » مثل لانهائيته 

۷ وإذا كان الأمر كذلك ؛ فالوجود المشخص هو 
مصدرنا الأول والوحيد؛ ففي التجربة الوحدانية الوحودية » يستحيل 
فقرنا المعرفي إلى غنى» وضعفنئا الفكري إلى قوة » ونس كأن مصادر 
الرحود اصبحت في متناولنا » نغترف منها ما نشاء » ونتصرف به كما 
نشاء . 


متعددة )» وفقا للفعل الذي نوحهه إليه » والراوية الي نواجهه منها . 
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ولهذا يكون تصورنا له تأليفا من هذه الصور المتعددة الحتلفة الي 
التقطناها له بأفعالنا المحتلفة » من زوايا مختلفة . ولعل هذا يفسر لنا لماذا 
ننظر إلى الأشياء من زوايا مختلفة »ونحرك اعيننا ورؤوسنا عند ملاقاة 
الأشياء الحديدة . 


وفد ذهب عدد من الفلاسفة إلى ان الوحدان قوة ادراكية بحردة » 
وان ماندركه لايعدو كونه فكرة . ولكن الحدس العربي حعل الوحدان 
والوحود مصدرين متساوقين لأصل لغوي واحد » ما يعني ان الوحدان 
لشن وعيا فقظ ٠‏ وانا وحود أيضا . هذا قرنا الوعي بالحسد في فهمنا 
كلمة وججدان ومن هنا عددناه موسؤةا مدن الوجوذاة يتميز منها 
بالوعي وما يترتب عليه من معرفة وتفكير . وهذا ما يجعل ملامسة 
الوحدان للمرحودات تنتهي به إلى وعيها » ويجمل وضعه واياها في 
الوحود المشحص سبيلا إلى تحويل الوعي إلى معرفة ؛ والمعرفة إلى 
تفكير والتفكير إلى تقويم الم .. 


رهذا يعي » ان الموجحود اللحزئي إذا كان خارحا عن » فهو معي 
في قلب الوحود المشخخمص » وصيرورته تربطيئ به بعلاقات لاتقتصر على 
وی ل عله بودر ل ذانا وجبجنا رفي انفذ إلى 

حقنيقته ظاهرا وباطنا . وهذا يجعليي انفذ إلى ماهيته » واصبح قادرا على 
اناج ذم E‏ رمن امسر زر اكور 
من ناحية أحرى . أمّا صيرورته فانها تقلبه ظلهرا لبطن وبطنا لظهر ؛ 
فتكشف من خلال هذا وذاك » عما ينطوى عليه من صفات» على حين 
ان الصيرورة الكبرى تكشف صفات الموحودات الا خرى ؛ الممائلة 
والمخالفة »رتتيح للذهن الموازئة والتجريد والتعميم . وهكذا تكون 
الصيرورة بمستويبها والماهية المكتشفة » سبيلا إلى معرفة الوحود 
والموجود ؛ ومن ثمة إلى القيام بالفعل الذي احقق به ذاتي » أو اؤثر به 
في الأشياء . 


5 YoY — 


7 وبهذا يبدو ان علاقي بالاشياء علاقة وحدانية وحودية » 
يقلبها التحريد إلى علاقة معرفية فكرية . هذه العلاقة الاخيرة بمكنينٍ ان 
افصلها عن اساسها الوحودي » كما بمكنى ان اعود فأصلها به . وهذا 
لأن الوحدان وحود ووعي تمازحا معأ » بحيث اصبح مايتصل ېو حوده ؛ 
اع يمسده ؛ يمكن ان يستحيل إلى وعي ؛ اعين إلى فكرة . 

Y/Y‏ والحقيقة انه من حلال الموحود الواعي يتحول الوحود 
إلى فكرة توعى . وهذا مايجعلنا لائرى اشكالا فْ معرفتنا الأشياء » وائما 
يصبح الاشكال ثائما عندما نفصل الوعي عن الموحزد الذي يعي ؛ 
ونعتبره بحرد فكر وعقل . ان في هذا فصلا لقدرات الوحدان بعضها 
عن بعض : فصلا للفكر عن الحس وللاحساسات بعضها عن يعض » 
وللحراس عن اللمسد ؛ وللعقل عن الارادة ؛ الخ ... وهذا الفصل لبس 
له مسو إلا تخريء المسألة من احل حلها » بتوزيع الصعوبات على 
مسائل ابسط ومواحهة كل صعوبة مئها على حدتها » ثم جمع الحلول 
البسيطة ف حل كلي يكون يمنرلة حل للمسألة المعقدة . ولكين هله 
الاحراءات الفئية ف النفدر إلى المسائل لاتعمي عمل الس مسن دون 
الفكر؛ أو عمل الارادة من درن العقل ؛» أو عمل هله كلها من درن 
امحسد » الخ ... فهذه تعمل معا في التشخيص ؛ وتلتقي بالموجودات 
والحوادث متآزرة موحدة » بحيث يصبح الاشكال المثار بصدد المعرفة »› 
اهي معرفة ظواهر أم معرفة وحود معرفة فكرة أم مادة » الخ .. اشكالا 
مصطنعا لايقوم على أساس . 

وإذا تأملنا الأمر مليا » وحدنا اننا لانضع الوحود بالفكر وححده 0 
بل بالوحدان كله : فالفكر يضعهبما هو فكرة من اجل تصوره ؛ 
ربالتالي من احل معرفته والتفكير فيه . وهذا يفتزض وحوده . لكن هذا 
الافتراض ليس بحرد افتراض ذه ع بل هو تعبير عن البطانة الواحودية 
ابي تمسك هذه الفكرة في الوحدان . ولهذا كان فصل الس عن الفكر 
والنزوع هو فْ اصل كل الالتباسات ال نقع فيها . والاشكالات الي 
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تنتئج عنها . ولكي نتجنب الوقوع في الالتباس وما يودى إليه من 
اشكال » علينا ان نتخذ من الوحد رائدا معرفيا لنا » ففيه يتضامن الحجس 
مع التفكير والنزوع » لكشف حقائق العالم الذي نعيش فيه . فالأمر أمر 
القبض على الوحود للتعامل مع الموحودات من معلال هالة من 
الاحساسات والافكار والتوحهات ؛ لاامر افكار بجردة نكتفي بها من 
دون مرافقاتها . اننا بذلك نقابل الوحود المشخص بفعل مشسخص 
مكافى . ولي هذه الحال » يكفينا لكي ننفذ إلى حقائق الأشياء ؛ ان 
لكون في قلب الوحوه . وهذا ليس عسيرا » فهو متوافر لنا بدءا . 
فلماذا نضلل الفسئا » وتختلق اوضاعا من مخيلتنا لااساس لما من الواقع ؟ 
ان التفكير باعتماده على الوحد الذي هو اصله » انما يكون على ينين 
من ان مايدركه وائع حقيقي » مالم يتدحل في هذا الادراك عالق أو 
مشوش أو مرض . فالتفكير بالطلاقه من الفعل البدئ يكون على ارض 
٠‏ اليقين » الي بامكانه ان يقيم عليها ابنيئه الفكرية ذات الاهداف المحتلفة 
في العلوم والفلسفة . فمئى ضمئا الاساس » لم يست امامنا إلا ان نطلق 
العنان للتفكير المنطقي » فهو كفيل بأن يهدينا سواء السبيل . وسن هنا 
كان البدء من البداية هو مهمة التفكير الفلسفي . 


Y/Y‏ وهكذا بحد ان التقاء الوعي والوحود هو من الالغاز 
الفلسفية الي مازال العقل البشري حائرا نخيالها . ولعله في اصل الوهم 
المنلائي الذي يرى ان الوحود فكرة : فقد خيل إلى بعضهم ؛ أن بحرد 
البجاس الوحود بتفتح الرعي ؛ يجعل من الوحود توم الفكر . ولكن 
هذا بحرد تلاق بيئهما ولايصح ان نستنئج منه » أن اهما سبب الثاني : 
واسلدقيقة ان هناك سببية بينهما » لكنها سببية وعي لاسببية ايجاد . فتفتح 
الوعي سبب وعي الوحود ؛ لاأكثر ولا أقل . أمّا ايجاده فلا » لأنه 
موحود » سواء وعيناه أم لا . ومع ذلك يبقى وعي الرحود لغرا . 
ولحسبنا ان نللاحط انهما مرتبطان معا ايجابا وسلبا : فاذا كان الرعي 
كان الوجود معه » وإذا غاب الوعي غاب الوجحود معه : 
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7 والحقيقة ان استمرار وحود الموحودات الحزئية في وعينا 
بعد غيابها عنا » هو استمرار للصيرورة الى تحملها فيه . وما ان 
الصيرورة هي صيرورة الوحود ذاته » فان وعيئا يلمس هذا الوحود وراء 
الصيرورة وما تحمله معها . وهذا الوحود في وعيدا دائم » ولايمكن 
تصوره غير ذلك » لأن مئل هذا التصور يطالنا نحن انفسنا » ويلغى 
حينئذ وعينا وما يعيه . وهذا مناقض لنقطة البدء الي بدأنا منها . 

وفضلا عن ذلك » فالأمر ليس أمر وعي فقط ؛ بل أمر تشبث 
الوحدان بكامله حسدا وذانا بالوحود , يما تحمله الذات من فكر 
وانفعال ونزوع . ومن هنا كان استمرار وحود الموجود في حال غيابه 
عنا » مرتبطا باستمرار الوحود وصيرورته » واستمرار تعلق وجدائنا به ۰ 
في الاحوال جميعا . وبذلك يكون استمرار الوجود المشحص واستمرارنا 
فيه هما الضامن لاستمرار الموحودات بعد غيابها عنا. 


: بيد ان وعي ماضي العالم ليس منقطلعا عن وعيه في الحاضر » إذ 
اننا نستدعيه وهو غائب بالذكرى » وحاضرنا لاينفصل عن حاضره »؛ 
لأنه حاضر ابدا . وهذا يعون انه مستمر في الحاضر بدوام استمرارنا فيه ؛ 
ما نحن ذوات تتذكره » وبما هو حامل مائتذکره » عدا انه حامل من 
يتذكره . وهكذا نحد ان مايعيه وعينا يظل لابمتلك منا غير الوعي . أمّا 
الوحود الذي يفترضه فهو من شأن الوحدان الذي يدرك وحده الوجحود 
وراء الوعي . 


والحقيقة ليس الوعي ما هو وعي » في اصل حلع الوحودية على 
الأشياء الي نعرفها ؛ بل الوحدان الذي هو الموجود الواعي المساكن لما 
ثي الوحود المشخص » والخاضع معها لحركة صيرورته .فادراك الوحود 
لايكون إلا بفعل موحود ؛ وماوعيه إلا وسيلته في الكشف عنها ؛ في 
سبيل معرفتها والتصرف حيالها : فالوعي بقعة نور نضيء الأشياء 
وامحيط الذي هي فيه . 
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7" ومن هنا كانت المثلانية الي رأت في كل مايعيه الورعي 
فكرة ؛ ولي الوحود كله فكرة . رلكن ماييطل ذلك » هو الوحدان 
الذي انطلقت منه بقعة النور . ففي هذه البقعة ليس هناك فقط اضاءة 
تلائي موحودين : الوحدان والحير الرحودي الذي هو فيه ؛ ما يجعمل 
هله البقعة لائدل بالتشارها واتساعها على الفكرة فقط » بل على 
بطانتها الوحودية أيضا , ولهذا لم يكن الوحدان سجين ذاته » كما 
تقول الايعدائية ) بل حرا منطلقا بارادته » حيث ينطلق به وعيه ؛ 
وبقدر ما تمكنه وسائله . صعحيح ان هناك عوائق يمكن ان تقف دون 
مسعاه » ولكن اضاءتها بالوعي تمهد الطريق إلى معرفتها » رتؤدي من 
بعد إلى معالحتها . ولعل هذا يكفي لبيان ان انعكاس الموحود في الذهسن 
ليس وجودا » بل تصور يشير اشارة ذات قيمة إليه . فالربط بين 
التصور والوحود ؛ بتوسط الوحدان » هو الذي يتيح للتصور أن يتصل 
بأصله الوحودي : فالوحدان هو الذي يحول الموحود إلى فكرة › 
والفكرة إلى موحود . 
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الفصل الثاني 
الفعسل الحسر 
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۸ رأينا ني الفصل السابق » انني لااشعر بوجودي حين افعل 
فقط » بل حين انفعل أيضا . فإذا لى يكن من فعل دون انفعال »كان 
هذا يعي انهما متساوقان يستدعي اوهما الآخر . غير انئ ارى نفسي 
بالانفعال في قبضة العالم »واراها بالفعل تقبض عليه . وفي كلتا السالتين 
'حد ان وحودي مقدترن بوحود العالم رصيرورته » ولا حاحة للبرهان 
عليه غير وحوده . 

۸ ومن هنا كانت حقيقة الفعل مستندة إلى حقيقة 
الصيرورة » ولاتكون إلا بها : انه ماينترع المرء به نفسه من عطالة 
الذاتية وآلية الصيرورة معا . فلو لم تكن هناك صيرورة » لما كان هناك 
فعل . ولكان وحود برمنيدس تستحيل فيه الح ركة » كما اثبت ذلك 
تلميذه زيئون في حججه الشهيرة على ابطال الحركة . 

وهذا رأينا في صيرورة هيرقليطس غير اللكتفية بذاتها أيضاً › 
متمما ضروريا لوحود برمئيدس الثابت ابدا . وبذلك وضعنا الوحود 
المشخص » الذي هو الموحود ف صيرورته والصيرورة في وحودها » من 
دون تغليب طرف على طرف » ويجعلها حقيقة مشخصة واحدة » تبدو 
مردوحة في تجريدها . 


اني في هذا الوحود المشحص اصنع نفسي باستمرار » ولكن ليس 
.معرل عنه بل بالانطلاق منه وفيه : انه هو الذي يرودني ,مراده 
رالتصورات اليّ اصنعها منها من ناحية » واصنع نفسي بها من ناحية 
أخرى . ومن هنا كنت محتوما به وبأشياله » وكنت احد نفسي بازائئه 
كائنا لايتناهى في صغره > أمام عدد لا يئناهى من الكائنات والحرادث. 
لهذا كان لابد لي من الاختيار » وان اكون حرا . ولكن حريي ماکان 
لما ان تستوى فعلا » لولا الحتميات الي اخذتها من العالم مادة 
وتصورا. 


والحقيقة اني ابدو في الفعل الارادي كائنا حرا . ولكن في هذا 
تصورا نفلريا يترقف عند الفعل ذانه » ولايوغل إلى دوافعه البعيدة . فاذا 
ارغلنا هذا الايغال ؛ تغير المشهد » واصبح كل شيء مرتبطا بكل شيء؛ 
ماعدا هذه الفجوة لي الصررورة » حيث نتيح لى الفلروف فرصة النفاذ 
إلى حتمية احتارها من بين عادد من الحتميات » من درن ان احرج على 
قوإنين الوحود وصيرورته . ولكن هذا الاختيار مرتبط بالوضع الذي انا 
فيه » وبالظروف الي پتعرض ها الموقف من قريب » والواقع من بعيد . 
قد يبدو ان بداية الفعل تكون برياد الفاعل . ولكن هذا ليس صحيحا 
صحة مطلقة » إذ ان الذات حينما تتحرك إلى الفعل » تتحرك بتأثير 
فكرة أو رغبة » وهذه وتلك لاتكونان إلا بتحريسض من العالم : 
بتحريض موحود من موجوداته ؛ أو حادث من حوادثه » أو شخخحص 
من اشحاصه » الخ ... بما يشير اشارة صريحة إلى ان البداية الحقيقية هي 
من الذات والعالم معا . ومن هنا لم يكن من الصحة في شيء الكلام 
على الحرية وسحدها ؛ وانما على الفعل اى على الحرية والحتمية معا: 
فالعالم الذي نحن فيه هو جملة لاتتناهى من الحتمبات ؛ وكذلك كل 
حزء من احزائه ».ما في ذلك نحن انفسنا . لهذا كانت الحرية عودا إلى 
معين الوحود إلى صيرورته » لاستمداد الطاقة منه .ما يمكنها من 
الانكفاء ثانية» والقيام بفعل يساير احد اتماهات الصيرورة » أو احدى 
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الصيرورات اللدرئية . انها تتغذى من الوحود المشخص ويساعدها على 
ذلك مد الصيرورة وتفجرها في كل الاتجاهمات . وهذا يبين بوضوح 
انها تبدأ من الوجود المشخحص وتنتهي إليه » مما ينبت انها تتحول إلى 
حتمية » رانها لاتكون حرية إلا في اثناء الكفائها إلى الرحود لتستمد 
منه معين طلاقتها الذي تحوله إلى فعل . ولكنها ماتكاد تصبح فعلا ؛ 
حتى تعود سيرتها الاولى إلى الارتباط بالحئمية . 

4 وهذا ينهي إلى ان مفهوم الحرية ينطوى على اشكال . 
هذا الاشكال ينحصر في انها ليست كافية بنفسها إلا ف التحريد ع 
وانها ليست كذلك في عام التشحيص » عالم الفعل : فهنا تكرن بحماحة 
إلى نقيضها » لكي تتحول إلى فعل وتتحقق . بل انها ليست بحاحة إلى 
حتميتها فقط » وائما إلى الحتميات الاخرى الي تكتنفها من كل حانب 
أا نينا هيما ور ا ا ا 
والمعيقة » لتحوها إلى فعل . 

وهذا يبين ان الفعل لابمكنه ان يقوم إلا على أساس من الطبيعة ف : 
'عالم العلبيعي » أي على أساس الحتميات ل 
تي من فاعله » والفاعل وجدان تتحكم به الفعالاته وطرق تفكيره 
وجملة نروعاته » وكلها حثميات مرتبطة بوضعه بي العالم . وهذا ينتهسي 
إلى ان جوع الفعل يأتي من العالم بتوسط الوحدان القائم بالفعل . 
و سط الوحدان إذ عي شيئاً » فائما يعن ان التأليف الذي تتألف 
مو .به هذه الحتميات فعلا » هو من الوحدان ف حفلة قيامه بالفعل . 
صحيح ان الرجدان له هويته الثابئة الي يصدر عنها » لكن اللحفلة الي 
هو فيها تضفي على فعله خصوصية مغايرة لخصوصية أي فعل آخخر مسن 
افعاله » هذه لنصوصية وليدة وضعه في الصيرورة وتقلباتها » وهي توثر 


فيه بشكل أو بآخر . 


غير ان الفعل ما هو فعل فاعل › في موقف مشخحص » يكون 
محتوما بطبيعة هذا الفاعل البشرية العامة والفردية الخاصة » وبعوائق هذا 
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الموقف المشخحص ومسهلاته » وبتوقف ما هو لي سبيله إلى التحقق على 
سلسلة ماتحقق » إذ ان بحرد تحقق أمر من الامور من شأنه ان يسهل 
تحقيق مايتوقف عليه من امور أخرى » واعاقة امور كثيرة يقف هذا 
الذي تحقق دون تحتقها “ركل و على إساوب 
الحرية وهي تتشبث بهذه الحتمية أو تلك . بل ان حتميات الموقكف 
المشخحص هي الي تهيب بالحرية ان تتشبث 3 بها أولاً » وعلى نحو معين » 
ثانيا : فلكل موقف مشخص اغراؤه أو تزهيده في دفع الحرية إلى 
التشبث بحتمياته أو عدم التشبث بها . وهذا يجعل الحرية تلتزم.منطق 
تسلسل الحتميات بعضها من بعض » أي بالمواقف السابقة بقة الي مرت 
بهاء بالحتميات الي تشبقت بها في هذه المواقف . 

وهكذا نحد ان الفعل لابمكن ان يظل نقيا في كليته . وهذا كانت 
كليته صورية تأتي من طبيعة الفعل ؛ في حين ان فرديته الي يتميز بهاء 
تأتيه من الفاعل وموقفه وظروفه . وكذلك الفاعل لايمكنه ان يظل هو 
ل ا أنه حا امور اك كل عر يا 
لصيرورئه . ريظل هذا شأنه منذ ميلاده حتى وفاته . ولكنه بينهما 
يصئع ذانه بارادته ومن خلال ظروفه . أما ارادته فهي تعبير عن الحرية 
الي يتمتع بها » في حين ان الاروف هي تعبير عن الحتميات الي له قبل 
بها » وال ليس له قبل بها . ومن هذه الحرية والحدميات ينسج افعاله 
طورا » ويكون محلا لحوداث الطبيعة والحياة الاحتماعية وافعال الآخرين 
طورا آخر . وبهذا يختلف فاعل عن فاعل » إذ ان نسبة الأفعال اليّ 
يقوم بها أي منهما ؛ إلى الحتميات الي يخضع لها هي الي تحدد مدى 
استقلاله أو تبعيته . 

8 إ ومن هنا كان من الوهم تصور فعل من دون فاعل ؛ 
رتصور فاعل من دون ان يكون موحودا . وهذا يعني انه لابد من تصور 
الفعل موافقا للوحود . ولكن هل يصح هذا على الكل أم تقتصر صحته 
على المزء ؟ ان المشاهدات تنبثنا ان ما يحدث في الكون ليس كله 
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افعالاء بل اكثره حرادث ء مما يخولنا ان نستنتج » ان ترافق الفعل 
والوحود مقتصر على بعض الاحزاء ولايرقى إلى مرتبة الكل . 

4 قل يثير هذا الراي مسألة فلسفية دقيقة » تدور حول 
مايتضمنئه الحرء وما يتضمته الكل والعلاقة بينهما . والحقيقة ان ماهو 
متضمن ف الجرء لابد له من ان يكون متضمنا في الكل ؛ مادام اللجرء 
حزء الكل . وهذا مسلم به . لكن العكس غير صحيم : إذ ان احزاء 
الكل لاتتوازع بالقسط كل صفاته ‏ وانما بعضها دون بعض . ومن هنا 
قد يكون احد الاجزاء فاقدا لاحدى صفات الكل » ويتمتع بها حزء 
آخخر من اجزائه , وهذا يعين » ان مايجري ليس كله افعالا . 

ومع ذلك » فمن اغرب مايقال القول بفعل من دون فاعل » أو 
القول بحادث من دون ,صيرورة » وصيرورة من دون موحود يصير . 
غير أن الفاعل هو دائما كائن عاقل حر . وائنا انى التفتنا » لن ضحد هذا 
الكائن إلا في الإنسان » ثما يعينٍ ان الفعل أمر حزئي يصدر عن كائن 
حزئي . وهلا يضع الإنسان ما هو جحزء »موضع علاقة ہالکل» تشکل 
مسألة فلسفية هامة . ولكن الأمر يختلف بالاضافة إلى الصيرورة': فهسي 
قد تكون حزئية » كصيرورة أي موبحود حزئي » وقد تكون كلية ؛ 
كصيرورة الوحود ذاته . أمّا الصيرورة الحزئية فتثير علاقة الجبرء بالكل 
مما هي مسألة تستحق الطرح . وبما ان تحقق الفعل يرتبط أيضا بالامكان 
الذي تنيحه الصيرورة الكلية والجرئية » فقد اتضح ان الفعل » شأنه 
شان الصيرورة » مرتبط بالوجود الذي هو الكل . وهذا يعن ان المسألة 
كل المسألة » ترتد إلى علاقة اللسزء بالكل » وان صيرورة الكل هي 
السببية الحقيقية للأحزاء وماينتج عنها من سببية تنتقل من حرء إلى حزء 
وهذا يجعل الحد الأول » إذا كان لنا ان تتحدث عن حد اول »هر 
الكل : فالكل سبب احرائه » والسيبية الحرئية ترتد إلى السببية الكلية . 
وي هذا النطاق » اين تقع الحرية ؟ 

حواب ذلك » اننا فاعلون بالواسطة وضمن حدود الجرئي فقط › 
فما نحدثه بأفعالنا ني العالم الخارحي لايتعدى كونه خلع صفات عل , 
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الأشياء » أو نزع صفات أحرى عنها . والجديد الذي ای به هو هذا 
وليس إضافة كمية إلى الوحود ما هر كل : انه الكل الماثل ف حبروته » 
مستغرقا كل الأشياء فيه » من دون آخحر يأحذ منه أو يعطيه . وما 
افعالنا الي نقوم بها إلا اغتناما لفرص الصيرورة المتاحة » الي تمشل 
حر کة الوجود بایجاد موجودات لم تکن » أو اعدام موجودات كانت 
»وخلعه عن موحود حزئي صورة سابقة » بابداله اياها صورة لاحقة . 

4 وهكذا بمكننا ان نرى في كل نعل فاعله من جهة ع 
وموضوع فعله من ججهة أخرى . غير ان الفاعل وموضوع فعله يلتقيان 
في الكل أو احد احزائه . بيد ان الفعل ليس حرية إلا بالرياد الذي 
يتشبث بحتميته ؛ وبالوعي الذي يضيء سبيل الاختيار أمام هذا 
التشبث. أما ماعداه فكله حتمية » لولاها لما كان فعل ولا كان فاعل . 

والحقيقة ان هناك شيئاً من التطابق بين رياد الفعل والتفكير المتولد 
عن الوعي الذي يخالفه في اتجاهه المعاكس : فالرياد الذي يتمتع الفعل 
به هو امتداد للصيرورة على مستوى الإنسان » ويساير اتجاهها ف 
الحالات العادية » خحلافا للتفكير الذي هو ارتداد إلى ينبوع الحادث 
الذي يتتبعه » بغية معرفة السبب الذي صدر عنه . وهذا يعئ ان الطريق 
واحد » وان احدهما يقطعه ذهابا والثاني ايابا » بما يفيد ان الحتميات 
الي يصادفها الرياد هي الحتميات الي يصادفها التفكير . ومن هنا كان 
في التفكير من الحثميات مثلما في الوحود وصيرورته . وكان أي 
امراف ف التفكير سببه انحراف مقابل للرياد عن الوحود وصيرورته . 

وهكذا يبدو ان الفعل هو التقاء حتميات الفاعل بعتميات العالم 
من حلال رياد دقيق يفضي إلى تشبث الحرية بتمية الموضوع . وهذا 
يعن ان الحتمية تبدأ منذ ان يبدأ الفعل » على نحو يمكننا ان نعد الرياد 
معه » هو الحرية بالمعنى الصحيح للكلمة » وان ماعداه بما تلاه هو جرد 
حتم.” . فمنئل أن يبدأ الرياد يبدأ الاحتيار وحتمياته السابقة واللاحقة 
بالتتابع بعضها في اثر بعض » على حو تودي فيه المرحلة الاولى الداحلية 
إلى المرحلة الثانية الخارحية . 
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ومن هذا يتضح » ان المعرّل في الفعل على رياده » فهو الذي يمثل 
الحرية الحقيقية . وما النظر إلى الحتميات الي يتشبث بها بنظر صحيح » 
إلا إذا وضعنا في اعتبارنا البداية الي انطلقت منها » أي الرياد ذاته : 
فبالرياد نكون مهيئين لكي نكون احرارا ؛ وبالتفكير ندفع هذا التهيؤ 
إلى ان يصبح حرية تختار من الحتميات ماتتحقق به فعلا . 

غير ان كون الفعل يركب ف تحققه متن الصيرورة » هو الذي 
يجعل الرياد انكسارا في سلاسل الحتميات الى تحيط بنا في نقطة معينة 
نريد ان نندمج فيها بالوحود على نحو من الانحاء » مخالف لاتجماه سير 
الحتمية الي نريد كسرها . لهذا ليس غريبا ان نركب متن الصيرورة مسن 
حديد ف الاتجاه الذي تبنيناه . ومن هنا كنا عاحزين عجزا مطلقا عن 
القيام بأي فعل » إذا لم نركب إليه متن الصيرورة » حيث نكون على 
موعد مع الحتمية المطلوبة . لهذا كانت القدرة على الفعل هي حضور 
حتمياته أمام حريتنا » مع بلوغ مستوى التصرف بها . فمن دون ذلك 
لامكنه ان يتحقق ويظل مشروع فعل تصورا » ويستحيل عليه ان يخرج 
إلى عالم الواقع تحققا . وليست القدرة على الخروج على عالم الواقع إلا 
ارتباط رياده بالحتمية الى رآها الفكر مئاسبة . 

ومع ذلك ليس الرياد من طبيعة فكرية وان كان يستضئ بدور 
الفكر . والدليل على ذلك » انه يعمل منذ بدء الاستضاءة هذه . انه من 
طبيعة وحدانية يكتزج فيها الروحي بالسدي . ولهذا فهو حين يفعل » 
يفعل ذهنيا وحركيا معا . ويكفي ان نلحظ هذا في افعالنا الي نقوم 
بهاء حتى نرى بطلان النظرية الي تفصل بين الروح واللمسد » واليّ 
تجعل من الرياد امرا روحيا نخالصا . 
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9 ومما سبق نستطيع ان فرج بأن الحرية ليست احتيارا دين 
مكنات ,بل الرياد السابق على كل اختيار » والذي يكون الانختيار اسحا 
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مسئلرماته حين يسئضيء بدور الفكر : فالاختيار مرتبط بالامكان »؛ 
والامكان مثاهة في عمرمه » ولابمكن الخروج منها إلا بتقييده » وتقييده 
لمكن ان يكون إلا بالاستضاءة بدور الفكر » الذي يساعد على المبوط 
إلى اللخصوص » حيث يصبح الفعل حرية تتشبث بحثميتها . 

6 وال حقيقة » إذا كدت لااستطيع ان ازعم لنفسي الحرية › 
إلا بالأفعال الي اقوم بها » كان لابد لي من ان احرج من طاق التفكير 
الفلسفي التقليدي الذي يعزو الحرية إلى ذات جردة تعمل مسن داخلنا : 
فتحقيق الأفعال لايكون من دون الجسد » حتى ماكان منها فكرياء 
فهر لايتحقق إلا من حلال سيالة عصبية يتححذ التفكير منها بحاري له . 
وهذا مايدفعنا إلى ان ندحو منحى مشخخصا ف تفكيرنا الفلسفي » يضسع 
الوحدان كاملا مكان الفكر ابتحرد »ويئصوره مكنبا على ثيار الصيرورةٌ 
يتأثر بها وموحوداتها » ويؤثر ني بعضها دون بعض »؛ بحسب توحهه 
إلى احدها أو الآخر . 


وبهذايدو انه ما من فعل ذهين إلا وله معادله الفيزيولرجي 
المسدي » وهو محتوم بالطبيعة واختمع ومايرتبط بهما من حتميات . 
وهذا لم يكن هناك من فعل حالص إلا في التجريد : فالفعل الخالس هو 
الفعل المشخص وقد سلبئاه كل مقوماته مما هر فعل . لقد سلبئاه الغريزة 
أو الرغبة الي في اصله : ففي الفعل الارادي هناك رغبة تحركها الغريرة 
تفعل فينا . وما الأرادة في حقيقتها غير الغريزة موجهة بدور العقل . 
وييدو هذا اوضح مايكون في سلوكنا المعقد » حيث تكون الارادة 
مصالحة بين عدد من الغرائز أو الرغبات المتضاربة » يتطلب كل منها 
تحققه على نحو من الانحاء . غير اني بالفعل الارادي استطيع ان امنح 
ذاني وحودا غير وحودها السلبي الذي كانت عليه » وهي في سبات 
عطالتها . غير اني وانا اقوم بهذا الفعل » اوقظ في نفسي مئات المشاعر 
المتلاحقة في اعماقي ,مثل الشعور بالمسؤولية تجاه نفسي وتحاه الآخرين 
تماه البشرية كلها : إذ ان هذا الفعل الذي اقدمت عليه بارادتي » 
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والذي اعرف نتائجه المباشرة القرية؛ لا يمكدي ان اتوقع نتائحه غير 
المباشرة البعيدة » مهما اوتيت من الحكمة وبعد النظر . ولهذا لابد 
لشعرر القلق من ان ينبع من الشعور بالمسؤولية » والا يقف الأمر عند 
هذا الحد ؛ بل ان تنبع المشاعر المحتلفة من هذا القلق . 

انئ في القلق المس انشعاب الطرق امامي » وضرورة المسير في 
احداها » من دون امتلاك نظرة واضحة عن الغاية الي تفضي اليها . 
ولکن احتیار احداها من شأنه ان يصرفين عما عداها » ويجعلين اعيرها 
كل اهتمامي فكرا وعاطفة ونروعا . وهذا يضيئها بعسض الاضاءة الي 
تساعدني على المضي فيها ؛ إلى غاية تبدا بالتورضح شيئا فشيئا . وهذا 
يبين ان الججازفة بل المغامرة ضرورية » لشق الطريق في الحياة ؛ ومتابعته 
بعد كل مفترق . فما من شئ يخرحنا من القلق مثل مفارقته بالمحازفة أو 
المغامرة . 

ومع ذلك » فالوحدان يلل في وضع من عدم الاستقرار ومحاولة 
استعادته » ما دام في قيد الحياة ٠‏ وعبئا يخاول الوصول إلى استقرار دائم 

إذ ان حركانية عواطفه وتفكيره ونوازعه من ججهة ؛ وحركانية البيئة 

الحيطة به مسن حهة أحرى » تفرضان عليه عدم الاستقرار ومحاولة 
استعادته . وهو بين هذا وذاك يبدع مآثره الرائعة حينا » والمبتذلة حينا 
آحر . ولکنه فی احواله كلها يتقدم على طريق العمر مخلفا وراءه مآثره 
المتفاوتة ف قيمتها . 

۹ ومن هنا لم يكن من حرية مجانية غير الحرية المحردة ) 
الي تبقى في الذهن من دون ان تحدد -حتمية لها تتحقق بها فعلا . ولهذا 
كان الكلام على حرية جانية جهلا بحقائق الامور : فالحرية الي قدرلنا 
ان نعطاها » هي الي ترتبط بنطلعدنا إلى ججاوزة الموقف المشحص الذي 
نحن فيه » ولي الحد الامير إلى جاوزة العالم الطبيعي » حينما لايروق لنا 
ماتجري فيهءسوام اکاں ذلك على المستوى الفردي أم لماعي أم 
النوعي . 
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يقال ان الحرية لامكن ان تتحول إلى مرضوع ؛ لأنها تكف 
بذلك عن ان تكون حرية . وائنا نتساءل : إذا كانت لاتتحول إلى 
موضوع فلأي شئ تراها تنفع ؟ ان هذا السؤال يكشف عن ضعف 
التفكير المحرد وزيفه » إذ انه ما من حرية محردة » أي ما من حرية دون 
حثمية تتحقق بها فعلا . والحتمية هنا داحلية وحارجية » ولا حدوى 
من الحتمية الداحلية » ان لم تتحول إلى حتمية خارحية » إلى موضوع . 

والحقيقة » إذا كانت الذات وموضوعها يؤلفان نقيضين قيل 
القيام بالفعل »فهما لايلبشان ان يتحدا في نائج الفعل الذي يحمل 
طابعيهما معا . انهماءما هما ذات وموضوع ؛ موحودان يجمع بينهما 
الوحود المشحص في لحظة الفعل » فهر اصلهما مثل كانا » ومسك 
بهما فيه وجد ينجه الوحدان به إلى الموضوع ما هو موحود . وهلا 
مايجعل النفيضين يلتقيان في وحدة تجمع بينهما في نائج الفعل الذي 
تحفق . فما دامت الذات بحريدا من الوحدان »؛ فان الحرية هي أيضا 
تحريد من الفعل الذي يقوم به . وهذا يعينٍ الغاء التناقض القائم تجريدا 
بين الحرية والحتمية وتبن تكاملهما تشخيصا . وهذا مايمكننا ان نقوله 
أيضا عن المادى والروحي » عن الداحلي والخارحي »؛ الخ ... فجميعها 
تحريدات من اجل الفهم ومن اجل العمل » وليس لما نصيب حق من 
ناحية التشخيص . 

ومن هنا كان حسدى جملة معقدة من الحتميات المهيأة فطريا 
للاستجابة إلى ذاتي استجابة توحد بينهما ؛ وتلغى ثنائية التجريد . 
وهذا يبين ان بوحدتي هذه تجسيد للفعل اطلاقا » ولكل فعل من افعالي 
نسبيا . وهذا مايجعل سلسلة افعالي متجانسة إلى حد بغيد لصدورها عن 

989 ولكن » إذا كان الفعل الذي اقوم به الآن وفي هذا المكان 
منقطع العملة .ما سبقه من افعال » فهو ليس منقطع الصلة بالواقع الذي 
اعيش فيه » وبالموقف الذي انطلق منه . ولهذا كان هناك دائما سبب لا 
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نقوم به من افعال ؛ سواء اككان ذلك من جحهة الاستمرار فيها أم 
الانقطاع عنها . وهذا يعي » انه ما من فعل حالص » وان الفعل مأحوذ 
دائما في حبالل الواقع . 

6 والحقيقة ان كوئي حرا بحرية جرلية امارسها فعلا في 
مد الصيرورة ›» وتزودني بالحثميات » هو الذي يعبر عن وحه المأساة 
ال انا فيها ؛ فأئا لااقدر ان احقق ذاتي إلا في حتميات الحلفها ورائي »› 
وهي تظل تشدني اليها » صارفة اهتمامي عن امكانات الحاضر 
وتحقيقها ف المستقبل . قد يكون من الممكن لنا نظريا ان تغير مسن خمط 
توحهاتنا في أي لحفلة من حياتنا . ولكن هذا حيئما يمحدث » يحدث 
لسبب ما واستثناء » ومرة أو مرتين في الحياة . وهو مايكاد يحدث حتى 
يحرفا ان تيار آخخر من الحتميات الي لاتكاد تنتهسي . ومن هنا كانت 
حر كائية الفعل أمتدادا سح ركانية الصيرورة. 

ولهذا كانت الحرية هي الايجابية الكاملة حئى حين تنقطع عن 
التشبث بحتميتها : ففي كلنا الحالتين تلجأ إلى ريادها المستضيء بدور 
الفكر» وما من فرق ف الحالين إلا ف الغاية المتوسحاة : التشسبث بالحتمية 
أو التحلي عدها ‏ فأنا حين امسك بالقلم للكتابة » بماحة إلى ايجابية هذا 
الرياد » كما انا بحاحة اليها حين القي به من يدي بعد التوقشف عن 
الكتابة . 

وهكذا نرى ان الحرية مرتبطة دائماً بالحتمية » لاارتباط تناقض 
بل ارتباط تكامل »لأن الفعل الذي ترتبطان فيه » مرتبط اصلا بالعالم 
الخارحي . ومن هنا كان ححطأ الفلاسفة الذين نظروا إلى مسألة الحرية 
.معزل عن الفعل الذي تتحقق فيه فعلا » وبمعزل عن العالم النارحي 

989 والحقيقة اننا لانستطيع ان نقوم بفعل حر » إلا إذا 
حشدنا له كل قوانا الفكرية والدسدية . وهذه كلها حتميات ينضاف 
بعضها إلى بعض »؛ لتستوى بتنسيق الحريية » فعلا اراديا يستطيع ان 


- ۱۸ - 


يتعامل مع موضوعه . ومن هنا كنا بشخحسئا كاملا ني كل فعل نقسوم 
به ؛ فشعورنا بالضرورة الذاتية للقيام بالفعل الذي نريد القيام به من 
حهة ؛ واله لابد لنئا من ان تأعمل الاروف النارحية الممكئة من نحقيقه 
ماحد الاعتبار سن حهة أحرى » بكفيان ليشا لدا ارثباط ال حرية 
بالحئمية. وهلا طبيعي ومعقول معا » إذ اننا مركبون من حتميات 
. حسدية ولفسية أنعا رخاطرة بالحثميات الطبيعية والاجتماعية مسن كل 
جالب » ف عالم يرتبط فيه كل شيء بكل شيء . 

لهذا لابمكن الحرية ان تنطلق من العدم وائما لابد لها دائماً من ان 
تنطلق مسن احدى الحتميات » أي من وحود جزئي هو مقر بجميع 
حتمیات »)صححييح أن ا مورحود الدرئي يكثئفه العدم ضمن حد من الحدود 
لكبه موحود على كل حال ؛ والحرية حينما ثثناوله انما تتناوله لمعالحة 
العدم الذي هو فيه » باحلال وحود من نوع معين محله . وهذا يعي ان 
ماتتناوله الحرية هو الوحود بداءة ؛ والوحود إضافة . وانه هكذا يجب 
علينا ان نفهمها ابثداء من الموحود الجرئي الذي تتدارله ؛ والثئهاء 
با لموجزد الذي تسعى إلى اقامته » باضافة نحو من انحاء الوحود إليه . 


ربهذا ينضح ان تصور الحرية وهي ثبدأ من فراغ العدم » فيه 
حور على الحقيقة » إذ ان الحرية لاتبدأ إلا من الوحود الذي تتطرق 
إليه , ومن هنا كانت حريتنا ونحن أمام شيء من الأشياء ؛ ليست 
مستقلة عنه بمال من الاحوال : فنحن مانكاد نياشره بأحد افعالنا ) 
حتى نحد الفسئا مضطرين إلى التقيد بطبيعئه » الي تفرض على حريتنا 
حتمياتها . لاشك الها قادرة على تشكيله التشكيل المطلوب » ولكن 
من خلال حتمياته ذائها . وهذا ييين انها ليست هي الي تشكله فقط » 
بل انه هو الذي يشكلها أيضا ل 0 
مناغير هذا قعل . فالخبرة هي الكيفية الي تعمل الحرية وف قا لما في فترة 
من الفئرات » وبالنسبة إلى موضوع من الموضوعات ؛ بحسب ضيق 
ممارستنا واتساعها . 
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6 رهكلا تبدو الحرية وسيطا بين الحتميات الوجدانية 
والحتميات الوحودية : انها حلقة وصل ما انقطع بينئا وبين الورحود 
المشتحص ٠‏ والصيرورة هي سبيلنا إلى ذلك . وهذا مادعانا إلى أن ثرى» 
انه مامن حرية سوى الحرية المحتومة أو الحتمية المرة » وف اا لمنظورنا 
التتحريدي . إذ كيف يمكن للحرية ألا تنتهي إلى الحتمية » مادامت 
محاطة بالحتميات من كل حانب » ولا تتغذى إلا بالحتميات الي تتحقق 
بها ؟ هل مجرد الامكان كاف ليجعل منها نظاما خاصا مستقلا عن 
عالم الحتمية ؟ اننا لانعتقد ذلك » لأن الامكان الذي لاتكون حرية مسن 
دونه بالذات » هو وليد الصيرورة غير المستقلة عن الوحود » بل وحهه 
الآخر . وكما ان الصيرورة لابمكن ان تتجاوز الوحود » كذلك الحرية 
ال هي بدت الامكان الداشئ عن الصيرورة »؛ لايمكن ان تتجاوز حتمية 
الوحود » اى ان نطلل حرية . ومن هنا كان مصير الفعل ؛.كمجرد 
انقضائه » ان يستحيل إلى حتمية . والحقيقة انئي منذ ان احتار الوسيلة 
الي تساعدني على تنفيذ مطلبي » اشعر بهذا العمل السحري » الذي 
يقلب حرييّ إلى حتمية تتحقق . فالاختيار هو مفارقة التعدد إلى 
الوحدة » أو مفارقة الامكان إلى الضرورة . والوسيلة هي الي تفارق 
التعدد إلى الوحدة » والامكان إلى الضرورة . 


وهكذا تبدو الحرية قطرة مطر تنهمر في بحر واسع من الحتميات 
الدائمة . وإذا كان هناك من القطرات بقدر ماهئاك من الافراد ؛ فهذا 
لايغير من الواقع شيئاً » لأن مصير هذه القطرات هو الوقوع في بحر 
الحتميات الدائمة الاضطراب . هذا إذا هي لم تنقطع عن التحقق في 
افعال . 


وهذا ينتهي إلى انه ليس من حرية مطلقة » مادامت الحرية مقوما 
واحدا من مقومين في الفعل إلى جانب الحتمية » ومادام الفعل فعل فاعل 
حتوم بجسد وبحياة نفسية ؛ محتومين بدورنا بكل مافي العام . 
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٠‏ وهكذا لابمكن ادراك فعل من الأنعال إلا وهو يتشبث 
بحتمية من الحتميات : فالحرية ال نتمتع بها حينما نقوم بفعلنا في احد 
منعطفات الصيرورة » هي حرية مراقبة الحتميات الي تعرضها علينا » 
وانتقاء بعضها دون بعض » ثم جمع ماانتقته في تأليف فريد في نوعه » به 
ا 1 

۰ روھکلا یکون کل ما عدا هذا مفروضا علیها» أي 
حتومة به » ويكون الوجود المشحص هو المصدر الدائم لكل الحثميات 
الي تكتمل بها فعلا متحتفا »وتكون صيرورته هي الرسيلة الدائمة إلى 
ذلك . ونفلرا لأن الصيرورة سلسلة مسن الحتميات المتلاحقة » فلا بد 
لأفعالي من ان تصدر عن حتمياتها . وإذا حاولت ان انهم كيف بحدث 
ذلك » تبين لي ؛ ان بالفعل اصل بين نوعين من الحتميات ؛ كانا 
منفصلين قبل القبام به ؛ الحتميات الجسدية والنفسية مسن حهة › 
والحئميات الطبيعية والاحتماعية من جحهة أخرى . 


وهذا يبين ان الفعل ينوب بدحققه مناب الصيرورة » ولكن على 
مستوى انساني . فما بحدث عفرا في الطبيعة › يمحدث بالارادة في 
المحضارة الإنسانية . ومن هنا م يكن الإنسان شينا من دون فعله › 
سواء اكان فردا أم جماعة أم نوعا . ولكي نزيل بعض الالتباس العالق 
بتصورنا لحقيقة الفعل » لابد لنا من ان ثمير بين مرحلتين فيه » وان كان 
هذا التمييز نظريا » وليس مشححصا . أمّا المرحلة الاولى فهي الي تجري 
ضمن حدود المحسد » في حين ان المرحلة الثانية هي الي تتحاوز هذه 
الحدود . في المرحلة الاولى ؛ تككون حتميات الفعل حسدية ونفسية »؛ 
كالاحساسات والانفعالات"من جهة » وكالنرعات والرغبات والفكر 
من جهة أخرى ؛ وما يصحبها من ريادات حركرة » للتحقق ف 
حركات وافعال ارادية في حارج حدود الجسد » أي في العالم 


= 


الخارحي. وهذا يقودنا إلى المرحلة الثانية من الفعل وحتمياته المخارحية 
المأحوذة من العالم الطبيعي ؛ والسي تشكل التحقق الواقعي له ؛» وهو 
يبدو في اثر باق يدل عليه . ان المرحلة الثانية هي اليْ تنضاف إلى العام 
الخارحي ؛ وتبقى فيه . أمّا المرحلة الاولى فتحثفي ,محرد اكثمال الفعل) 
وليس من شاهد عليها غير ماتحقق في العام الخارحي . 

وبهذا المعنى » يكون ماتحقق ف العالم الخارحي هو حتمية حالصة 
حرحت من دائرة الفعل واصبحت حزءا منه . أمّا عملية المذلق المتضيمئة 
بالحرية فهي للمرحلة الاولى » دون شك . وهذا يعن أمرين : أولا ؛ ان 
الحتمية تغرو الفعل من داحله لأنه لايصبح فعلا من دون سحاحاته 
الممسدية والنفسية » وهي الحدميات الي يركب متئها للتحّق . وثائيا » 
لأن الحتمياث تحاصره سن نمارحه ؛ وهو يتحقق ف بيئة احتماعيسة 
طبيعية » ها امكاناتها المحددة . ومن هنا كانت ضرورة النظر إلى الفعل 
في تشخيصه » والنأي به عن النظرة المحردة . 

:وبهذا ينبت ان كل حرية تتحقق في فعل ؛ لاتلبث ان تستحيل 
حراء تحققها إلى حثمية هي الاخرى » كثيرا ساتتجمع مع حثميات 
أحرى ؛ فتنييخ بثقلها على كاهل صاحبها » من دون ان يدرى). 
والحقيقة ان الحرية غالبا ماتربطنا بها بطريق الحتميات ال تخلفها 
وراءهاء فنلتزم بها » ويكون التزامنا وسيلة إلى اجازاح حتمیات أشرى 
من حنسها ؛ يتودد بعضها من بعض بالتسلسل ... وفي هذا تكمن 
مأساتنا نحن بين البشر » فنحن لسنا محاصرين بالحتميات فقط ؛ بل اننا 
نصنعها أيضا فنحمل عبئها » ونستحيل معها إلى اوعية من الحثميسات 
تعتقد انها حرة .. 

وفضلا عن ذلك »؛ هناك حالات تنتلط فيها حريتنا 
ممجاراتنا لفطرتنا الطبيعيية » كأن ناكل حين بُموع » ونشرب حين 
نعطش » الخ .. في مثل هذه الحالة » اين الحرية ؟ واين الحتمية ؟ ألا 
تفتلطان معا ؛ بحيث نعجز عن التمييز بينهما ؟ قد يقال : ان اكلي عد 
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حوعي وشربي عند عطشي » هما فعلان حران » بدليل اني استطيع 
ارحاءهما . والجمواب عن ذلك سوالنا : إلى متى ؟ ان ععجزنا عن 
الاستمرار في ذلك إلى غير نهاية » يرينا الحتمية تطل من نافذة الحرية . 
وهذا يثبت تداخلهما وارتباط احداهما بالاخرى . ومن ناحية أخرى » 
قد يقال : ان من يود الانتحار بامكانه ان يمتنع عن الطعام والشراب 
حتى يوافيه احله . وبهذا ينبت حريته . ومن بحيب ؛ انه يثبت ف 
الوقت ذانه حتمية الموت بالامتناع عن الطعام والشراب » لأن حرية 
الامتناع عن الطعام والشراب مرتبطة طبيعيا بحتميات آلية تدهور 
وظائف الحياة المفضية إلى الموت » وهي ماارادها الشخخص الممتنع عن 
الطعام والشراب . ولكن ما اموت في حقيقته ؟ اليبس سيادة الحتمية » 
فضلا عن الغاء الحياة ؟ 


ولكندا مع ذلك » لانجد إن المسألة حلت حلا شافيا . فهل يعني 
ان ماتوصلنا إليه » اننا حن بي البشر » لانختلف في أمر الحرية عن سائر 
الكائنات ؟ رإذا كنا نحتلف » فما حقيقة هذا الاحتلاف ؟ لنعد إلى 
سوالنا : هل انا حر حين ألبي دافع الجوع ؛ أو اتناول وحبة محتارة من 
الطعام ؟ إذا انعمنا النظر قليلا في الأمر ؛ وحدنا فيه اشكالا حيرا . فاذا 
قلنا : اننا احرار » كان لابد لنا من ان نردف ذلك بقولنا : وإلى متتى 
بمكننا ان نصبر على اللدوع أو على اكلتنا الفضلة؟ قد نوخر تناول وحبة 
الطعام زمنا معينا » ونرحئع اكلتنا المفضلة إلى فرصة مناسبة . ولكننا 
لانستطيع تأخحير تناول الطعام طويلا » ولا اهمال تناول اكلتنا المفضلة 
اهمالا تاما . وعندئذ لابد لنا من ان نعيد طرح السؤال : وي هذه 
الحال اين الحرية ؟ ولكن ؛ هل يعين هذا اننا محتومون بحتمية لامفر منها 
كما رأينا قبل قليل ؟ وإذا كان الأمر كذلك » فكيف نفسر تأخير 
وحبة الطعام عند المبوع ؟ إلا يعينٍ امكان التأخير ائنا احرار ؟ من دون 
شك . ولكن ماحقيقة هذه الحرية ؟ وقد نفيئا الحرية المطلقة . هل هي 
حرية في حد الامور الحزئية ؟ نعتقد اننا وضعنا ايدينا على الاحابة 
الصحيحة : فهئاك حرية ولكنها حرئية ومأحوذة في حبائل الحتميات . 
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وهكذا يدو ان أمر الحرية ملتبس » وان التباسه كان بسبب 
الخلط بين الحرية المطلقة وال حرية الجحزئية . وهذا يقودنا إلى الأعحذ بالحرية 
الجرئية » أي الحرية الب تبقى حرية ف حدود معينة » وتصبح عند 
تحاوزها -حتمية . 

٠‏ وهنا نعود إلى التساؤل عن امكان الحرية في صيرورة 
يتحكم فيها منطق الآلية » ونحد انه لابد لنا من التمييز بين صيرورة 
طبيعية وأحرى حية » وملاحظة ان الحرية ترائق افعال بعض الكائنات 
الحية دون بعض » وان بعضها الآخر يتمتع بتلقائية الحركة دون حريتها. 
ان هذه التلقائية وقف على الكائنات الحية الي لم ترق إلى مستوى 
الإنسان » الذي تصبح لديه ريادا مهدا إلى الارادة المقرونة بالفكر » مما 
يدل على بنوة الحرية هذه التلقائية الحية . 

٠‏ بيد ان الرياد الذي يصبح حرية تتشبث بحتميتها في 
الفعل الارادي يعبر عن حيرة في البحث عن الحتمية المقصودة من هذا 
الفعل » وهي حيرة لايمكن النروج منها إلا باحتيار بعض الحتميات 
رنب بعضها الآحر . وبذلك يكون الفعل الحر وصلا نط الحتميات 
يقوم به الفاعل » لتجاوز الانفصال الذي احدثته الصيرورة في الوحود 
العارض للموحودات الحزئية المتولدة عن حركتها . وهذا يبين ان الحرية 
أمر عارض بالقياس إلى الوحرد الملضخخص والانسان » وان كان ليس 
بنسبة واحدة إلى هذا وذاك . فالحرية ليست شيا بالنسبة إلى الوحود 
الشحص » وان كانت صيرورته تهيء ها بذاتها أولاً » وبالانسان الذي 
قذفته إلى الوجود انيا . فالوحود المشخخص كان جملة غير متناهية من 
الحتميات قبل جيء الإنسان » واصبح فيه جال للحرية والفعل .مجيه »› 
وان كان بحالا ضيقا من ناحية » ويختئق بالحتميات الي تكتدفه تکتدفه من کل 
حانب من ناحية أخرى . 


ولكننا نلاحظ من حهة أخرى ؛ ان الكائنات الحية الى درن 
مستوى الإنسان ‏ وان كانت تتمتع مثله بالتلقائية » فهي لاتتمتع مثله 
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بالفكر ؛ مما يشير إلى علاقة صميمية بين الفكر والحرية . وهذا يفرض 
علينا طرح السؤال التالي : هل الحرية شرط التفكير أم التفكير شرط 
الحرية ؟ لكننا لانكاد نطرحه حتى يتبين لنا ان طرحه كان خخاطكا ؛ إذ 
ان التفكير يفترض الحرية » وان الحرية تفترض التفكير . وهذا يبدو 
بوضوح أكبر» إذا عرفنا ان الحرية الحقيقية في حرية الفعل » وان الحرية 
من دون الفعل سراب التجريد . 

والحقيقة ان التفكير فعل » وهو ما هو كذلك يفترض الحرية » إذ 
انه وضع للوضع القائم موضع المراجعة ».ما تفتزضه المراحعة من تحليئل 
وتأليف . وكذلك الفعل يما الحرية مقوم له » يفتزض التفكير في اساسهء 
إذ من دون ذلك يصبح تداعيا » بكل ماينطوي التداعي عليه من آلية 
وحتمية . وبهذا محمد ان الحرية في أساس التفكير » وان التفكير في أساس 
الحرية » ما ان الحقيقة المشحصة هي حقيقة الفعل » لاحقيقة الحرية . 
ومع ذلك يبدو من الناحية ابحردة ان الحرية اعمق ل بنية الإنسان من 
التفكير ؛ بل انها مايمكننا ان نفتزضه خحلف كل تفكير ؛ لأن التفكير 
حركة متجهة إلى ان تصبح عمقلا »أي رباطا يربط بحتمياته المنطقية ما 
يراه التفكير صالحا للربط . ولكنها متجهة ههنا إلى حتميات من نوع 
معين » هي حتميات العمل ذاته . وهذا يعن » ان الحرية هي الي ثبي 
منعلق الفعل الذي تقدم عليه بخاصة ؛ وتبئ المنطق العام بعامة » وان 
يكن بالاعتماد على الصيرورة . ومن هنا لم يكن من الممكن للحرية ان 
تكون غير منطقية » مادائت هي الي تبدع المنطق العام والخاص . 

٠‏ ولكن الحرية إذ تفعل ذلك » تعتمد على التلقائية 
الحيوية انطلاقا من التشخيص الوحودي . ان عالم التشخيص هو عالم 
الحتمية ؛ وعالم التجريد عالم الحرية . ولكن عالم الإنسان عالم الفعل : 
عالم الحرية والحتمية معاء لأنه عالم التشخيص وقد نفذ إليه شعاع 
التجريد » شعاع الفكر والعقل . ومن هنا كانت الحرية مقترنة دائما 
بخركة الفكر وثيات العقل » وكان كل مالي الرحود يرى بوحهي الهوية 
والتناقفض . 
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أمّا في عالم الواقع » فالحرية تصبح خلقا متجددا » لأنها بتشبثها 
بحتميات الحوادث والأشياء » تؤثر فيها » وتقلبها من حال إلى حال . 
وهي إذ تفعل ذلك تحول المنطق الصوري إلى منطق تطبيقي يتمشى مع 
ا لمحوادث رالأشياء الطبيعية . وبذلك تحول العام الطبيعي إلى عالم 
معقول . وذاكم هو عملها الإبداعي الكبير . ولكنها وان فعلست 
ذلكءيمكنها ان تفعل نقيضه أيضا » فتحول العال المعقول الذي توصلت 
إليه » إلى عالم واقعي حديد » ولكنه من صنع الإنسان هله المرة . 

ل والحقيقة اننا حيئما نقوم بعمل من الاعمال › تبدأ حريتنا ووعينا 
معا من نقطة معينة في الموضوع الذي نعمل به : الوعي للاضاءة والحرية 
للمبادأة . قد يبدو ان الوعي أو الحرية يبدأ أولا » ثم يتلوه الآحر » إذ 
ان الحرية لابمكنها ان تعمل من دون اضاءة الطريق امامها » والوعي 
لايمكنه ان يشرق من دون مبادأة تحفزه إلى ذلك . ولك التفكير في 
اسبقية الحرية أو الوعي من عمل التجريد » وفي التشحيص لايعمل 
احدهما من دون الآحر » فحيث تكون الحرية يكون الرعي » وحيث 
يكون الوعي تكون الحرية » ومنهما معا ينبشق التفكير وينبشق العمل . 
ولهذا كان الوحدان هو اليتبوع المشترك الذي يصدران عنه . 


سس اس 

۱ ومن هنا كنت هما انا وحدان حتمية حية قذفتها الصيرورة 
في حدمن الو حود . ولكنها ما هي حية » تحمل الوعي والحرية وتستطيع 
أن ترسم حطا فريدا في خحضم الصيرورات الحرئية المتلاطم في عباب 
الصيرورة الك.رى : فصيرورتي ليست مستقلة عن الصيرورات الجرئية 

الكبرى » لأن جماعها هو الصيرورة الكبرى . 
1 والحقيقة ان ابعد مااكون عن ان اكون حرية خالصة 
كما يذهب إلى ذلك الاجدانيون : فلكي اكون حراء لابد لي من ان 
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اكرن موحودا ؛ ولكي اكون مروحودا ؛ لابد لي من حسد اتحقق فيه 
وهو جملة من الحتميات الحيوية والنفسية . وانا مااكاد اتحقق فيه 
بالميلاد» حتى تكتئفئ حتميات الحباة الاجتماعية من كل حانب » فلا 
النفت ادنى الثفاته إلا وأحد انه لامفر لي من حتمية إلا إلى حتمية » 
فأحدني مأحوذا في حتثميات الورحود والصيرورة والحياة والمتمع 
والنفس والحسد ؛ وحريي لايمكن ان تتحقق إلا بها ومن حلاما . 

وهكذا اكون انا ذاتي مزيجا من الحرية والحتمية ؛ من الامكان 
والضرورة من الاختيار واللجبر ؛ ما كان ونما هو لي طريقه إلى ان 
يكون؛ الخ ... ولو ان م اکن كل ذلك » لما كان لي ان اقوم بأي 
فعل» ولكنت محلا للحرادث » شأني في ذلك شأن الكائنات الجامدة . 

ولكن هذا مرتبط بالوعي كما قلنا . وهذا يعن ان الذهن بفكره 
وعقله يكون بمكانة جملة الحتميات اليّ تؤدى إلى ممارسة الحرية . غير 
ان هذا يصدق على الحرية حيئما تكون على اهبة التحول إلى فعل ؛ مما 
يطرح علينا السؤال عن حقيقة اهبة التحول هذه هل هي بحاحة إلى 
الحرية أولا ؟ 


تلكم هي النواة الارلى للفعل » وما سبق لنا ان اسميناه ريادا »وهو 
ل حقيقيته بئية وحداننا الذي هو مزيج من الحرية والحتمية » والذي هو 
على استعداد دائم للقيام بالفعل » الذي هو في جرهره امتداد له .ومع 
هذا ليست الحرية في الفكر » وان كان الفكر مرحلة متوسطة لابد منها 
لتحقيق الفعل المنبثق عنها . فنحن نكون احرارا بكل وحداننا » رالا م 
يكن الحسد طيعا للقيام .هما نصبو إلى القيام به . اننا في الفعل الحر نشعر 
بوحدة وجداننا على نحو يغيب معه التفريق بين فكر وحسد » فنشعر ان 
حتمياتنا الحيوية تتشبث بالشيء وتنصرف به » كما لو كان امتدادا 
طبيعيا الحسدنا . لاشك ان للفكر دورا كبيرا ف اضاءة الطريق امامنا إلى 
الفعل . لكن هذا ليس هو الحرية » بل تمهيد الطريق مامها . وشتان بين 
القيام بالفعل وتمهيد الطريق للقيام به . 
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قد يدو ان الفعل يكون أكثر حرية » حينما يكون فکرا ل 
بدايته» أي قبل احتكاكه بالواقع الذي يقيد من حريته » بفرضه 
حتميات عليه . ولكن الحرية تظل مرتبطة بجحتمية معينة » وان كانت 
حتمية الفكر بدلا من اصلها الوحودي الماثل في الواقع . ولهذا كان 
الفعل نتيجة ارتباط حرية بحتمية دائما » وكان الفارق الوحيد بين 
الامرين ؛ ان المحتمية الفكرية ألين عريكة من الحتمية الورحودية . لكنها 
غالبا ماتسبقها » وتشير اليها وإلى الصعوبة الي تكتنفها . وني هذه 
الاشارة ما يكفي لمعالجتها والتغلب عليها . وهذا يبين مدى التعاون بين 
الوحدان والوحود وكون اولهما منفتحا على ثانيهما وكون الثاني 
مستعدا لاسلاس قياده للأول . 

١‏ وهكذا يبدو ء اننا لانستطيع ان تأخل الفعل مأل 
الاعتبار » ونحن. نصرف نظرنا عن النتيحة الي ينتهي اليها . فهذه 
النتيجة تصبح مجرد تحقيقها حتمية تأحذ جراها في تيار الصيرورة › 
ولاتلبث ان تور في ذراتنا أو افعالنا التالية . ان الشجرة قيمتها بثمرها » 
ومن دونه لابد من قطعها وتحريلها إلى حطب يلقى إلى النار . 

وكذلك التمرينات الرياضية البدنية تستمد قيمتها من الحالة 
الصحية الي نكتسبها بها . وإذا كانت لاتحسن وضعنا الصحي › 
كانت قيمتها سلبية . وكذلك قل بالنسبة إلى الرياضة الذهئية . 

ومن هنا كانت البظانة النفسية الي يستند البها الفعل هي الي 
تستند اليها نتيحته : فالفعل ونيجته أمر واحد من الناحية النفسية . 
ولهذا لم يكن من الحصافة في شيء النظر إلى الفعل يصرف النظر عن 
نتيجته » ولم يكن من المقبول من الناحية الاحلاقية » بعد القيام بأحد 
افعالنا السيئة » تسويغه بأن سوءه لم يكن مقصودا . فهذا التسويغ يعي 
ان الفعل ناقص ؛ وان فاعله يعترف بنقصه . وهو في هله الحال 
مسؤول عن نقصه وعن عدم تدبره وتلافيه . ان الشجرة اليّ تنقطع عن 
الاثمار » والىّ يفسد ثمرها .مجرد انعقاده » لشجرتان لاتستحقان غير أن 
تصبحا وقودا للئار ٠‏ 
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بيد ان الأفعال ليست كلها سواء إلا ف التحريد » وذلك ان كاله 
منها لابد له من ان يطابق موضوعه ؛ وما من موضوع إلا وهو حزئي . 
لهذا كانت كل افعالنا حرئية رمشخصة وتختلف فيما بينهاءما هي 
كذلك : فكل فعل نقوم به » ننطلق إلى تنفيذه من موقف مشيخحص 
وحن نضع نصب اعينئا غاية محددة » ولابد لنا من ان نصوغه وفمًا لهذا 
الموقف وهذه الغاية . 

لهذا كان هناك احتلاف بين فعل وفعل في تقنية تنفيذه : فالفعل 
وان كان في عمومه حرية وحتمية » إلا انه .ما هو حزئي ومشخحص 
يختلف ف تقئيته التى لا بد لما من ان تلائم الموضوع الذي يستهدفه 
الفعل . وليس هذا في بمال الاحتلاف بين النظر والعمل »› أو بين 
السلوك والإبداع فقط ؛ بل بين مابمخص الموصوعات المختلفة في امال 
الواحد أيضا . وإذا اتخذنا لنا مثلا من العمل الصناعي وليكن النحارة » 
كان لابد لنا من ان نلمس الاحتلاف بين صنع كرسي وصنع طاولة . 

۱ ومن هنا كان لكل فعل بجوعه » وكان بجرعه يتلحص ف 
حتميته الي يخلفها وراءه »واليٍ هي بحسيد للغاية اليّ استهدفتها حريته 

نقول هذا لما تردد على اقلام بعض الفلاسفة من القول بفعل حالص 1 
أما نحن فئرى انه مامن فعل حالص إلا في التجحريد . غير ان التجريد 
ليس حقيقة » بل صورة ها » وشتان بين هذه وتلك . 

1 ولهذا كان الفعل الحقيقي مشخصا . وهذا ان دل على 
شيء » فهو يدل على ارتباطات حتمية » من دون ان يعن انتفاء الحرية 
في مبتدئها » في الفعل الصادر عن كائن عاقل له حرية التصرف )زهو 
أمام هذه الارتباطات . ولكنها كما هو واضح ؛ مأحوذة في حبائل 
الحتميات مما يجعل تصرفها الذي يبدأ بحتمية »وينتقل من حتمية إلى 
حتمية » لابد له من ان ينتهي إلى حتمية . لكنه ينتهي اليها » بعد ان 
يكرن .ما هر فرد » قد نفذ مايسعى إليه من غاياته القريية » وبعد ان 
يكون وضع حجرا اولبنة لي ناء العالم الإنساني . 
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ومن هنا لم يكن هناك فعل من درن نتيحة ينتهي اليها . فهو 
حقيقة قائمة بذاتها » من حلال هذه النتيجة المائلة للعيان , وعبثا نحاول, 
التمبيز بيئه وبين نتيجته » بل ان بنا ميلا إلى عد كل ماحطر ببالنا ان 
نقوم به » وكل ماهممئا به من دون تنفيله » طيفا لاينتمي إلى عالم 
الواقع . ولهذا كان الايمان بفعل من دون نتيجته » لمانا اطبيعيا شبيها 
بالابمان بالأوهام . 

وهكذا يكون لكل فعل مفعوله الخاص » الذي يتحول به إلى 
حتمية مثل سائر الحتميات » ,مجرد القيام به . وهوءما هو حتمية تصدر 
عنه ؛ يمكنه الالثفات إلى التحقق في مفعرل آحر . وهكذا مرة بعد رة 
... بيد أن هذه الحئميات لاتوثر في تغيير صورة الواقع فقط ؛ بل في 
صاحب الفعل أيضا ؛ .ما تحيطه من نتائج لايمكنه التهرب منها . 

ومن هنا لم تكن افعالنا معبرة تماما عن حريتنا » بل كانت مرتبطة 
بالحئميات المتاحة لنا » في موقفئا في مد الصيرورة . اننا محتومون دائما 
بالمكان الذي نكون فيه وهي تصير بنا » وباللحظة العابرة الي تفرضها 
علينا.موحوداتها وحوادثها". ولمذا قلنا : ان حريتنا ليست مودالقة » 
وهي مقازنة دائما بالحكميات المتاحة . 

سوك بيد ان الفرد الإنساني لايصبح شخصا بالمعنى الصحيح 
للكلمة ؛ إلا باثباته ذاته بأفعاله الحرة » الي تخرحه من حتمية الانسياق 
مع الصيرورة وتمعله يتبنى موائفه بعد تفكير واختيار . وهذا مابميز 
الإنسان من الكائنات الاخرى » الحيوانية والنبائية والمامدة . غير ان 
الإإنسان لايصل إلى مثل هذه المرحلة إلا بعد نضجه العضوي والنفسي 
والاحتماعي > ما يدل على ان اكتسابه الحرية أمر معقد غاية التعقيد› 
ولاييلغه ني صورته الثلى إلا نفر قليل من البشر . 

ولكن ؛ إذا كان الفعل هو الحقيقة الملشخصة الي نعترف بي 
للشحص » فان الحرية تكون امرا مفترضا وراءه . وهي نظل افتراضا » 
مام تنحد بحتميتها » وتتحول إلى فعل . ومن هنا كان العام المعقول 
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كله مجموعة من الافتراضات لايصح منها إلا ماكان من الممكن تحقيقه 
في الواقع . وهذا كانت المعقولات غير قابلة للتحقيق كلها » وكان 
منها مامكن تحقيقه في ظرف دون طرف » وف زمان دون زمان . وهذا 
يدعونا إلى التفريق بحسب الظرف والزمان » وبحمسب المعقول باطلاق . 

وعلى هذا النحو » يبدو ان الصعوبة الي يعاني منها كل مناء 
هي في کونه یقوم بفعل محدد برمان ومكان معينين » وانه لايستطيع ان 
يتصرف بشؤونه بفعل واحد مستمر لاينقطع . ان هذا الوضع يجعل 
حياته سلسلة من الأفعال ؛ الي مهما تعلق بعضها برقاب بعض » نل 
منفصلة فيما بينها ؛ وكل منها لابد له من ان يصل إلى نهايته . 

وهذا يثير امامئا مسألة البداية وما يرتبط بها من التغلب على 
عطالتنا الذاتية » والانتقال منها إلى الفعل الذي يتطلبه الموقف . فهناك 
حتمية » بل حتميات متعددة ومتنوعة ؛ لابد لنا من التغلب عليها بأحد 
افعالنا أو بسلسلة منها . وهكذا تمضي بنا الحياة ونحن نخرج من حتمية ` 
إلى حتمية » بحرية لابد لما من ان تتحول إلى فعل . وما تجدر الاشارة 
إليه بهذا الصدد ؛ وجرد الآخرين وافعالهم المحتلفة المقاصد ؛ إذ ان 
حريات الآخحرين تصبح حتميات معارضة أو مسائدة لحرييّ . وحتى لو 
انت إلى مساندتي ؛ فلا بد لي من ان احسب حسابها ل هذه المساندة» 
أي ان اتشبث بها ما هي حتمية تعرض لخريي . 

رهذا يعن » ان شعرري بحريي رانا اقوم بالفعل » سرعان ما 
يتبدد ,ممحرد قيامي به » لأن نتيجته سرعان ماتتحول إلى حتمية تخضع 
لصيرورة العالم المخنارجي » بحيث لااستطيع السيطرة عليها ؛ إلا بفعل 
حديد لايمكن إلا ان يلقى المصير ذاته . 
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الفصل الثالث 
وحدة النظر والعمل 





ما 


۲١‏ تكلمنا في الفصل السابق على الفعل الخر . وقد عنينا به 
النظر والعمل معا » تما يثير التساؤل عن مشروعية ما فعلناه . وهنا نقول 
: إن النظر والعمل يشتركان بكونهما فعلا » لأنهما يصدران عن 
مصدر واحد هر الوحدان » ولأنهما يحملان بلية واحدة : الحرية 
والحتمية » ولأنهما يتضمن أحدهما الآأحر . هذه الصفة الأحيرة هي 
الي نريد أن نتصدى ا هنا » لنعبر عن و.حدتهما في التشخيص . 

7 ولكي نتبين ذلك » لنعد إلى تحليل االفعل . رأينا أن 
الحرية تتحول إلى فعل بتشبثها بحتمية من الحتميات » سواء أكانت 
فكرية أم عملية . غير أن الحتميتين غالبا ما تترافقان » فهما لا تختلفان 
حقا إلا في غايتهما . ومن هنا كان الرحح بين النظر والعمل في كل 
فعل نقوم به » ما عدا النهاية الي يتحقق بها » واليّ قد تكون نظرية أو 
عملية . فحتى ف تأملنا الفكري الخالص » نحدنا نقوم .ممراوحة عملية » 
حينما نقطع سلاسل تأملاتنا » ونلتفت إلى الواقع » لنتحقق من مدى 
تطابقها مع ما يجري فيه . 

بيد أننا إذا كنا لا نستطيع أن نحلل الفع ليما هو فعل في أثناء 


قيامنا به » فهو ليس عصيا على التحليل قبل قيامنا به وبعده » إذ إنه يما 
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هو عملية تأليف تنتج عن تشبث حريتئا بحثمية نخئارها من بين عدد من 
الحئميات ؛ مؤهل لتحليل حثمياته قبل التشبث بها » وبعد القيام به . 
فهذه الحتميات هي المعطيات الي يمكننا وضعها نحت نظر التحليل ؛ 
والحكم عليها قبل التحكم بها وبعده . وهذا يصدق على كل نمل ؛ 
سواء كان نفلريا أو عمليا » سل وكيا أو فنيا . 

أا الفعل النظطري فهو حرية الفكر وهي تتشبث بحتمياتها النظرية 
وفق آلية معينة » قد تكون منطق العقل » أو منطق العواطف » أو منطق 
الواقع » فدستبقي ما ثرى التشبث به ؛ وستبعد ما ثرى استبعاده ؛ لكي 
تولف مما استبقته الحكم الذي تنتهي إليه ؛ سواء أحلات أو أصابت , 
رلكنها إذ تفعل ذلك ؛ ثفعله بفعل لظري آحر لايمكن تحليله ما هو 
فعل » وإثماءما هو حثمية أو جملة من الحثميات » لا بد لها هي الأخصرى 
من فعل ثالث يحخللها . وهكذا ... 

وأما الفعل العملي فيمكن تحليله كما حللنا الفعل النظري . 
ولكن الفعل الذي يحلله لا بد له من أن يكون نظريا . وليس من 
المستبعد حيئئل » أن نكدشف لله أو خطأه ونحن نقوم به . وفي هذه 
الحال » يكون الفعل النظري المرافق له هو هذا الكاشف › ويكون في 
الوقت ذاته » موحها للفعل العملي الذي يسعى إلى إصلاحه . وما قلناه 
OCT NEL ESR RS‏ 
حصوصا . غير أن ناتج الفعل يكون ههنا إبداعيا » أي ينطوي على 
جديد . ولا بد لهذا الجديد من أن يأتي من عملية التأليف » لا سن 
عنصر حديد تسرب إلى النائج من دون علمنا » وإلا لكان الأمر يتعلق 
بحادث لا بفعل . غير أن الحادث في تسربه اتفاقا إلى الفعل المبدع » قد 
يحسب حسابه في حال وعيه » في فعل آخمر » فيكون وسيلة إبداع ؛ 
بعد أن علمتنا الصيرورة إياه . وهذاما حدانا إلى: القول ان إبداعاتنا 
استمرار لإبداع الصيرورة ؛ وانها معلمتنا الأول . 

۲ ولكن لثر كيف يتضمن النظر العمل » وكيف يتضمن 
العمل النفلر . إذا تأملنا حقيقة المعرفة » وحدناها تسعى إلى الماهيات 
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بتجريدها من الموحودات وهي ماهيات يقف عندها التجريد وينئهي . 
ولهذا فهي حتميات يتشبث بها الفعل النظضري ؛ ويتحذها مطية له في 
إنخاز متقصده العملي . وهذا يع » أن الماهيات هي الحتميات الي تصل 
في الوحدان بين النظر والعمل » بين الفكر والإرادة بين عالمنا الداحلي 
والعالم المنارحي . ولكن هذا ما كان له أن يحدث لولا الممسد الذي هر 
أداة الس وأداة العمل » ولو لم يكن الحس تجريداً أول ؛ ؛ يصبح تحريدا 
أعلى بتناول الفكر له . هذا التجريد الأخير هو الذي تستند الإرادة إليه 
حنين قبامها يسلو كيا ار ٠‏ وهو بيين: حاجة السلولك العملي إلى الفكر. 
وإذا كانت هذه الحاحة تعبئي شيئاً فهي 7 تعن أن الحرية بجاحة إلى 
الحتمية» لتتحقق فعلاً : فالفكر يقدم للإرادة حتدياث عقلية سرعان ما 
يحوها إلى حتميات أُدَرِيّة ؛ نساعده على تحقيقها عملاً في الواقع . 

وهكذا'ييدو أن الوحدان يحقق في مجالي النلر والعمل بعسضي 
الأفعال » ويربط بينها حتمية بحتمية » وأن حريئه تكلون مقترنة دائما 
بالصيرورة ؛ الي يتوحه إلى فهمها نظرا » والتأثير فيها عملاً ؛ والإفادة 
منها لصالحه في تحقيق قصده . 

۲ وهكذا بدو أن الفعل الإرادي يعبر عن وحدة النفلر 
والعمل RT SO‏ 
التحقق في العالم الخارحي إيجاباً أو سلبا . ان التفكير فيه يمثل عنصر 
النظر + والعنفيذ يذل عنصر العمل » والعنصرات متعاونان ومتكاملان » 
وهما في تعاونهما رتكاملهما يعبران عن وحدة الوحدان . 


۲ ومن هنا لم يكن الوحدان حرية حالصة » بل حرية 
رحتمية معا » خحلافا للشيء الذي هو حتمية فقط . لهذا رأينا الوحدان 
دون الشيء مشار كا فاعلا في الصيرورة ال هي سلسلة من الحتميات 
يتلو بعضها بعضا ء انه يدركها حتميات فكرية نظراً » ويلمح بينها 
فجوات يمكنه أن يتسلل منها عملا »؛ معانقا محريته الحثمية المحثارة؛ 
ومحولاً إياها إلى فعل توحهه الإرادة تحقيقاً . 
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وهذا يفسر لنا لماذا كان الوحدان عالم الحرية بامتياز »> سواء 
أكانت حرية النظر أم حرية العمل . لكن هذا لا يعن » ان الحرية يمكن 
أن تكون من دون الحتمية فالحرية هي ذات التوحيه حسين تنشيث 
بالحئمية . وهذا يفسر لماذا كان تشبث الحرية مقرونا دائما بالتفكير 
الذي تستئير به الإرادة . 

بيد أن الفعل ؛ وإن كان يجد أصله في الصيرورة الي صدرنا 
عنهاء غير أنه يكون في عالمنا الداحلي بمعزل عن العا لم الخارحي 
وصيرورته . وهذا يهبنا الحرية لقطع صلتنا بحتمياته › والحتيار الحتمية 
المرشحة للتحول إلى فعل . وهكذا يبدو أن صاتنا بالصيرورة لا تنقطع . 
ولكنهاءما هي أصل التعدد ؛ تتيح لنا إمكان الاحتيار بين حتمية 
وحتمية ؛ للقيام بالفعل الذي صممنا على القيام به . والحقيقة أن التعدد 
الذي تحدنه الصيرورة في العالم الشارحي » ينعكس تعددا مماثلا في 
وحداننا » ويتيح لنا التفكير والاختيار . وهنا يستعين الفعل بالصيرورة 
فيحاكيها في تحليلها الموحودات وتأليفها بين عناصرها » فيخثار من 
العناصر الي انتهى اليها التحليل » ويؤلف بينها على نحو من الأنحاء ) 
بعد أن يكون قد نبذ منها ما نبذ . وبهذا تندمج حريته في الحتميات 
النفسية والجمسدية » متجهة في مبد الصيرورة إلى الحتميات الطبيعية 
والاحتماعية الى يتحقق بها » مخلفا وراءه أثرا من الآثار . 

۲ ومن هنا كان الفعل الإرادي مسبوقا بشيئين : 
التلقائية والتفكير » فمنهما يتكون . إنه تغيير مؤقت لاتحاه سير التلقائية 
المسايرة للصيرورة » والتراحع إلى النقطة الي تراها الإرادة مناسبة لبدء 
التفكير منها » ثم العردة إلى جماراة الصيرورة في الابحاه الذي قررت 
تحقيق فعلها من حلاله . ولهذا كان في عودة الإرادة إلى النقطة الي يبدأ 
منها التفكير ؛ تجميع للذات وإطلاق ا أما في اتحاه التنفيذ » أو كبح لها 
عله , 


وهذا يع » أننا تقوم بالفعل الإرادي » سواء أنفذنا الفكرة الي 
راودتنا أم أححمنا عن التنفيذ . فالتفكير لا ينفصل عن الإرادة 
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تشححيصاء وإن كنا ثميل إلى الفصل بينهما بجريداً » ويمكتنا أن نعد الفعل 
الإرادي قد بدأ منذ أول حاطرة يخطر بها على ذهئنا » حتى لو تراجعنا 
عنه تقريراً وتنفيلا : نفي حال تراجعنا عنه » يكون فعلاً نكصت الإرادة 
عن تنفيذه » فالدكوص فعل مثل التنفيذ » وان يكن بإشارة سالبة . 
وهذا يعي »› أن حوهر الفعل الإرادي في تقرير تثفيله أو التراجع عن 
تنفيذه » وان حوهر تقريره هو تحديد الحتمية الي ستدشبث بها حريي 


أو لا تتشبث , 


ل 


۴ إذا كان الفعل الإرادي يعبر تعبيراً كاملا عن وحدة النظر 
والعمل » فهو لم يكن محل إجماع من الفلاسفة » الذين كان أغلبهم. 
أميل إلى تقديم الفكر عليه بهذا الصدد . ولكن اختلافهم كان من 
وحهو نظر جردة » خلافا للنظرة المشحصة الي نأل بها في هذه المسألة 
خصوصا » وق سائر المسائل الفلسفية عموما . ش 

١13737‏ فمن الناحية المشخصة ء اثنا لا نفكر أو نريد إلا أصسام 
عقبة من العقبات اليّ تواحهنا في عالمنا الذي نعيش فيه . ومن هنا لم 
يكن من الحق ف شي أن نكتفي بالفكر بداية في البحث عن اليقين ؛ 
كما فعل ديكارت » وكان الأصرب أن نا بالفعل الإرادي » كما 
فعل مين دو بيران » لأننا سنجد عندئل ذاتنا مأحوذة في شراك العالم؛ 
بأفعالنا وحتمياته الي لا نستطيع أن نضرب صفحا عنها بوحه من 
الواحوه . 

والحقيقة أن مين در بيران » خلافاً لديكارت » لم ينبت بال ”انا 
أريد" ذاته فقط » بل أثبت معها العالم أيضا .ما فيه من مقاومة له. 
ولولا ذلك لما شعر بالمحهد » الذي كان يشعره بذاته . ولهذا فنحن أميل 
إلى موقفه منا إلى موقف ديكارت : انه موقف وحودي واقعي » على 
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حلاف موقف ديكارت الفكري المللاني . وهذا الفارق بينهما يرحع 
إلى أن أحدهما سيل إليه أنه يستطيع أن يتفلسف من دون حسده » وأن 
الثاني لم يشا أن يتخلى عن حسله ؛ بل حعله مطية لتفلسفه : نقد 
طلب ديكارت وحدة الفكر مكثفياً بها ؛ على حين طلب مين دو بيران 
وحدة الذات والجسد , ولهذا كان مذهب أوهما قائما على وحدة 
الفكر امحرد ؛ وكان مذهب ثانيهما قائما على الفعل ومقاومة العالم لهء 
أي على الحرية والحتمية من وجهة نظرنا . 

وإذا كان لنا أن نوازن بيئهما ؛ كان لا بد لنا من أن نقسول عن 
أوهما ؛ اله يقيم في عالم من الأفكار المحردة » وعن ائيهما : انه يقيم لي 
عام وحودي مشحص . ردا كان الأول يئحرك بسهولة » منتقلا مسن 
فكرة إلى فكرة ۽ على مركب من المنطق النظري » وكان الثاني يتحرك 
بصعوبة » متشبئا بالحتمية إثر الحتمية ؛ متقدما على رحليه » ومستخدما 
عضلائه الضعيفة » لإبعاد العوائق من طريقه الضيقى » انهما عالان 
مختلفان كل الاختلاف : عالم التجريد وعالم التشخيص ؛ عالح امشال 
وعالم الواقع » ويكفي هذا احتلافا . 

ولكن عال الواقع عالم الوحود المشخخص » وهو عالم لا تنفع فيه 
الأفكار وحدها » بل تلك الداحلة في نسيج الإرادة » أي النظر المتوحد 
مع العمل » من أجل ركوب مان الصيرورة ؛ والاتصال بالموجودات 
والحوادث والأفعال » فهما وتعاملا . 

۳ بيد أن وحدة النظر والعمل ترتبط بوحدة الوجدان ذاتاً 
وحسداً . فلولا الجسد لا كانت معرفة ولا كان عمل . فمما لا شك 
فيه » أنه لولا الذات لما كان هناك بحريد لا بد منه للمعرفة الي تنتهسي 
فتتكون من جملة من الأفكار والعلاقات الي تربط بينها» كمالا بد 
منه للعمل الذي يستئير بها . ولكن هذا لا يجيز لنا أن نتصور » ان 
الذات وحدها يمكنها أن تتفرد بأي منهما » كما يذهب إلى ذلك الرأي 
الشائع . وهذا يدفعنا إلى بيان دور اللجسد في وحدتهما . 
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والحقيقة أننا إذا نحينا دور اللجمسد عن المعرفة » خلقنا كل 
الصعوبات النظرية في إمكانها ؛ انها تصبح حيشذ › معرفة ظاهرة أو 
فكرة » كما رأى الظهرانيون أو المثلانيون » أو تفشح الأبواب على 
أوسعها أمام الشبك والنسبية » “كما فعل الريبانيون والنسبانيون . غير 
أندا نرى خلافا هؤلاء وأوكك » إننا بالمسد رسخ وحوداً بين 
الممحودات » وبالوعي المتوحد مع الوحود المتشخص » نشاركها 
الصيرورة وما تحمله من معطيات عنها » فلا تبقى معرفتنا معرفة ظاهرة 
أو فكرة » ولا تنزنح أمام هجمات الشك والنسبية ؛ بسل تصبيح معرفة 
وحودية مشخحصة » آلتها الوحدان كاملا » إذا كانت مباشرة » ومعرفة 
۰ أساسها الرحود المشحص » إذا كانت غير مباشرة » أعئ كلية بحردة . 
وهذا يمكننا من أن نعمل ونؤثر بها في الموحودات المحتلفة » بترسط 
الصيرورة ذاتها . 

وهذا يعت ؛ أننا ونحن نعي موضوعاً من الموضوعات » ونتوصل 
إلى معرفته » لا نفعل ذلك من دون حسدنا ء وإنما به » فهو الذي يحدد 
لنا المسافةالي تفصلنا عنه » والجهد الذي علينا أن نقوم به لبلوغه › 
فالوعي الذي نعيه به لا يمكن أن يظل يبمعزل عن الجسد في المعرفة 
المباشرة ؛ ولا يمكن الإغضاء عنه في المعرفة غير المباشرة » إذ إن ایسد 
هو الحد الفاصل بيننا وبين الموحودات من ناحية » والمسكن الحقيقي 
الذي نقيم فيه ف الوحود المشخص من ناحية أخرى . هذا إذا كان لنا 
أن نفصل بيننا وبين حسدنا » كما تملي علينا لغة التحريد . 

غير أن لغة التحريد ؛ لغة الكليات والعموميات » ليست هي 
اللغة المباشرة الي نفهم بها الوحود وموجوداته ؛ بل هي مبطنة بلغة 
أخصرى وسيطة » يخاطبنا بها الوحود وموجوداته مباشرة » ومدى 
الاعتماد عليها هو الذي يعطي الفكر المجمرد مصداقيته . ولهذا كنا 
نستطيع التفكير لي الوحود » وإحلال الفكر محل الوحد الذي يةوم 
الوحدان به في قبضه على الوحود : فالوحد فكر وعمل »› وب كان 
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تتاوبهما وتعاونهما في المواقف الإنسائية المختلفة » يكون العلم النظري» 
والسلوك الأحلاقي الموحه ؛ والإبداع الفئي » والاستحداث التق . 

وهذا ينتهي إلى أن حياة الفكر ليست خالصة تماماً » فهي في 
أنقى صورها تفترض العمل مضمرا وراءها . قد تكون أنقى ما يكون 
النقاء في بداية الوعي » وقبل أن يتحول الوعي إلى تفكير » إذ أن بناية 
التفكير تتضمن دائما هدفا يسعى إليه » وهو عملي دائما ؛ مهما کان 
النظر فيه غالبا . 

۴۳ وهكذا جد أن الفعل في تشخيصه البدىء » نظر وعمل 
معا . ولكن النظر فيه يكون جرد رعي يضيء ساحة العمل » على حين 
يكون العمل ما زال تلمسا . فما يكاد يتضح جال الرؤية أمام العمل › 
حتى يكون الوعي قد تحرل إلى فكرة » ويكون التلمس قد تحول إلى 
حطة عملية واضحة الخطوات » بيد أن هذه المرحلة الأحيرة لا نصل 
إليها إلا في حالات غير عادية ؛ غالبا ما تكون نتيجة الدرس والتصور 
المسبق لهدف سحدد. والحقيقة أن الذات تدرك في الفعل علاقة ماهبر 
بالقوة مما هو بالفعل » وعلاقة الوسيلة بالغاية . وهذا يقودها إلى رؤية 
كيفية تكون المعرفة من حهة؛ والى رؤية كيفية استحدام الوسيلة الملائمة 
في تحقيق الغاية المرحوة من جهة أخرى . وهذا لا يلبث أن يتحول في 
الذهن والتجرية ؛ إلى علاثئة مشخصة تربط النظر بالعمل ؛ وجمعل من 
أحدهما وجها للآخر . 

ومن ججحهة أخخرى » يتبدى الجائب العملي في التفكير النظري في 
محاولة انتزاع الذات من الجسد » بغية انصرافها هي ذاتها الى التأمل : 
فلولا هذه التهيئة العملية » لما كان بالمستطاع الانتقال إلى التأمل . 
وفضلاً عن ذلك » هناك دائما جهد المحافظة على الوضع بشكل أو 
بآعير . غير أن هذا يفال هامشيا » ولا يمس صميم المسألة . إذ إن ما 
يمسه فعلاً » هو أن المرء مهما حاول » يظِل يمزج النظر بالعمل » وإن 
كان ذلك ضمنياً : فما دام المدف عمليا » فإنه يمتنع على النلر أن 
يظل بمعزل عن العمل . وهذا ما نلاحظه بوضوح في مسائل حياتنا 
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العملية من جحهة » وفي مسائل المعرفة في العلوم الاستقرائية من حهة 
أخرى . 

غير أن النظر والعمل وهما يلتقيان عند أمر معين » لا يلبشان أن 
يفترقا عنده أيضاً . هذا الأمر هو الماهية : فارتياط الفعل بالماهية » سواء 
أكان نظرأ آم عملا ؛ وامتتاحه متها توجهه ومقوماتة » هما دليل على 
توحدهما في الوحدان » وعلىأن الفصل بينهما في التحريد ضروري 
لوضوح التصور من ناحية » وأحكام التنفيذ مسن ناحية أخمرى . وهدا 
نلاحظ أن الفعل أمّا أن يكون نظريا أو عمليا ؛ وائه حيئما يكون نظزيا 
لا ينطوي على أي أشكال » وأن الأشكال إنما يكون حينما يكون 
عملياً . وني هذه الحال لا بد من التوقف لتبديده . ونحن نرى أن العمل 
يكون عشوائياً » إذا هو لم يستهد بالماهية » الي تفسح أمامه السبيل إلى 
التقويم الذي ينير له مراحل العمل » والذي من دونه يصبح رد فعل 
آليا» لا تزوده الماهية بأي بصيص نور . ولا شك أن هناك فارقا كبيرا 
بين العمل ورد الفعل . 

۳ ومن هذا يبدو لنا » أنه لولا وحدة النظر والعمل لا أمكن 
قيام العلم ولا الأحلاق ولا الفدون . فوحدة النظر والعمسل هي اللي 
تمسك بعلاقة الذات والموضوع »؛ تارة بتغليب النظر » وأحرى بتغليب 
العمل » فى هذه الحالات الثلاثة . وهذا كما رأينا مرتبط بالوحود 
وصيرورته » من حلال الوجدان ذاتا وحسداً . 

۳ والحقيقة أن بين حسدي كما أحده متحققاً في مد 
الصيرورة بالنعل » وذاتي كما أتصورها وراء الفعل » لصلة حميمة تربط 
يدن الذاتية والموضوعية : إذ بالفعل أدرك ما يجري في عالمي الداحلي » 
وبالجسد أقيم صلة بين وبين الموضوعات وبالربط بين االفعل واحسد › 
أرسم همزة الرصل بين العالين الداحلي والنارحي ؛ ثم يأتي ويعرز 
ذلك اني ما أنا مرحود » أشارك الوحودات الحزئية الأحرى في 
الانتماء إلى أصل وحودي كلي واحد . 
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انه ما يكاد ييدو موضوع من الموضوعات طافياً على صفحة 
الصيرورة » حتى يبدأ التفكير حوله وحول صيرورته » وعلاتتهما 
بالصيرورة الكبرى ؛ وكيفية نسجهما العلاقات المختلفة مع الصيرورات 
الحزئية الأخحرى . فالوعي بداية تفكير ضمن دائرة محددة أولاً » ولكنها 
لا تلبث أن تتسع باستمرار » وفقا لحركة التفكير وتتقلاتم . لمذاقلنا: 
إن الذات المفكرة : ع ذا عا تع اا ا ها ناا 
ay‏ ل ل ل 
بتوحهها إلى أحد تياراتها : في الحالة الأولى تكون محتومة بهاء وف 
الحالة الثائية تكون حرة تفيد من حتميتها . بيد أن حط الاتصال بين 
الأفعال: للتسققة + :لبس وقفا على الصرورة وعندها ».يل لا بد افر 
والإرادة من أن يسهما فيه إلى حانبها » وإن كانا ف كثير من الأحيان › 
يُفرجان من امتطاء صيرورة حزئية إلى صيرورة حزئية أخرى . ومع 
ذلك » انه ليس من المستبعد في أحيان أخرى » أن نقوم بفعلنا الأول › 
ثم نرك الحوادث الصيرورة أن 7 تقودنا بآليتها ومفاحآتهاء كما يحدث 
ف أمورنا العادية . 


غير أن الاعتقاد الشائع يذهب إلى أننا حينما ندرك شيا منّ 
الأشياء ؛ ننصرف إليه بكل وعينا » ونذهل عن إدراك لعالم وعن إدراك 
أنفسنا . ولكن الحقيقة هي غير هذا : فحن ندرك الشيء› وندرك 
أنفسنا وهي تدركه . وندرك أن هذا وذاك يحدئان سع إدراكنا العالم 
االذي يتساكن فيه الموضوع المدرك مع الذات المدركة .رو لكن ؛ لماذا 
ذهب الرأاي الشائع هذا المذهب ؟ لاشك أن اسا ونعتقد أنه 
الانصراف الكلي إلى الشيءموضوعا الإدرك؛ فهو انصراف ميل بنا إلى 
الاعتقاد بأن الموضوع استقطب كل انتباهنا . وهذا صحيح ضمن حد 
من الحدود » ولیس صحيحا باطلاق ؛ إذ ان هناك هامشا إدراكيا 
يحيل أنا والموضوع المدرك إلى العا م » مع إشارة تتجه راحعة من 
ا موضوع الدرك إلى الذات المدركة › وتلفها في حو الإدراك . 
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۳ والحقيقة أننا بالفعل وحده نثبت لأنفسنا واقعية العالم 
وما فيه : فالوعي الذي ينتهي إلى المعرفة هو صدى للوحد الذي يصل 
الوحدان بالوحود » ويجعل علاقنهما بعيدة عن أن يتداوطما الشك ما هي 
كذلك . ولكن جرد العودة إلى الدشجيص الذي يربطها به » مسن شأنه 
٠‏ أن يردنا إلى اليقين الوحداني بالوحود. ومن هنا كانت علاقسا 
بالوحود ومعرفته وطيدة » لا يصيبها الوهن إلا في حالتين فقط : المرور 
بإحدى الحالات الشاذة أو التحريد . ومن هنا م تكن علاقتدا بالوحود 
محل إشكال حقيقي . فليست الحالات الشاذة هي معيار التقويم 
والحكم » بل الحالة السوية . وق هذه الحال » تصبح المهمة المنوطة بئا ؛ 
هي كيف نعال الحالات الشاذة بالقياس إلى الحالات السوية . 

إني كثيراً ما أنحو باللائمة على نفسي » لأمر أعتقد أن أخطات 
فيه» وهو أمر لا مناص من الخطأ فيه » مهما اتفذت من تدابير 
احتياطية؛ نظراً لسعة الكون » وتعقد حوادثه والعلاقات الي تربط 
بينهاء وكثرة الفاعلين فيه » واحتلاف اتجاهاتهم . ولكنئ حينما أتأمل 
الموقف وما أقدمت عليه » وما كان بإمكاني الإقدام عليه ؛ أتبين أن 
كل إحراءكان بإمكاني أن أتبناه » كان لا بد من أن يوخل عليه » ما 
أحذ على الإحراء الذي اتخذته . أن نصيبنا الخطأ مهما ادعيئا أننا نفذنا 
إلى أسرار هذا العالم » وأحطنا علما مجهرلاته ! ... 


ب ع “ا هم 
4 قد يبدو أن لا أكون موحوداً » إلا في اللحظة الي أفعل 
فيها » وأن حياتي مجمرعة من النقاط لمتتابعة » وأن الصيرورة الي 
أمتطيها » من شأنها أن تحقق تيارا يصل بين هذه الأفعال أو النقاط » 
على نحو ينفخ فيها الحياة » فيجعلها هي الحياة . 
4 والحقيقة أن كل انفصال بيي وبين الموحودات هو 
انفصال نسبي يمكنيي أن أحوّله إلى اتصال على مستوى النظر أو 


~۹۲ - 


العمل. ومن هنا كان الانفصال القائم بيننا » قائماً على قاع الوحود: 
ولي غمرة صيرورته » وهماءما هما كذلك » وسيلة رفع الانفصال » 
وتوفير الاتصال » بما من شأنه أن يجعلهما يتناوبان علي وعلى 
الموحودات الحرئية » كلما أردت ذلك » وكلما كانت حركة الصيرورة 
تتيح ذلك . 

وهذا يعين » ان الفعل والصيرورة هما المفتاحان المستخدمان 
لوصل علاقاتي بالموحودات الحرئية أو فصلها . لهذا كانت العودة إلى 
الصيرورة هي الي تعطينا فرصة معرفة إمكاناتها » فتمكتنا من اختيار 
بعضها الذي يحقق أغراضنا . 

. ومن هنا كانت الصيرورة في أصل كل فعل » نظرا كان أو 
عملا: إنها هي الي تحرل السرمدية إلى زمان » فتحول بذلك الإمكان 
إلى فعل يتحقق من خلاله » ويخدلف وراءه أفعولته الي لا تبث أن 
تستحيل إلى حتمية » شأنها شأن الموحودات الحرئية تثقاذفها الصيرورة 
في خضمها العارم . فمن دون الصيرورة » لا يستطيع أحدنا أن يقوم 
بأي فعل » إذ يغيض عندئدذ معين الإمكان » ويصبح كل شيء بخضع 
لكل شيء . وتسود الحتمية في كل مكان . 

والحقيقة أن حينما أقوم بفعل من الأفعال » يكرن الوحود 
المشتحص جدندا نفسه لخدمي » ابتداء من النقطلة الى أقف فيها » وابشداء 
من اللحفلة الي أشرع بتنفيذه فيها . ولهذا تكون كل إمكاناته معروضة, 
على حرينّ » لتتشبث بها ؛ من أجل الفعل . ولكن مدى معرفيٌ 
وتحربيٍ يتدحل في الأمر . فما أكثر الإمكانات المعروضة أمامي » واليّ 
لا أستطيع الإفادة منها » لجهلي وقلة حبرتي ! 

4+ ومن هنا كان تطوري وتطور ما بحيط بي مما يقع ف 
متناه ', سلطيي » وما فلته عن نفسي يصح على غيري وعلى الجماعات 
البشرية كلها . وهنا تتداحل نتائج فعلي بنتائج أفعال الآخحرين ؛ أفرادا 
وجماعات . وهي مرحلة مشروطة يما قبلها ؛ بالقياس إل وإلى 
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الجماعات البشرية بيد أن الصيرورة هناك » تسهل علي فعلي وعلى 
الآخرين أفعالهم . ولا يقتصر أمرها على ذلك » بل تجعل أمر التلاتي 
بينها » وتمازحها على أشكال مختلفة » ممكنين . فإذا بنا نتبادل فيما بيننا 
المعارف والخبرات . وف هذا يبدو غنى الوحود غير المحدود الذي توزعه 
صيرورته على الأفراد والجماعات في كل مكان وزمان : إنه هذا الفيض 
الذي لا ينغد » والذي يتجحدد باستمرار » فيغذي إماننا » ويستحث 
أفعالنا على الصدور عنا » والتحقق في الواقع . 

ولكن » إذا كان الفعل » سواء في ذلك المعرثي والأخلاقي والفئ؛ 
يستمد مقوماته من الصيرورة » كان لا بد لكل فعل من أن يتطابق 
معها على نحره الخاص : فالمعرفة الصحيحة هي المعبرة عن هذه 
الصيرورة » أو أحد تياراتها الجرئية » أو صورة من صورها المحردة » 
الخ ... والسلوك الأحلاقي هو المساير ف انسجامه لهذه الصيرورة » أو 
أحد تياراتها » أو إحدى صورها ؛ الخ ... والعمل الفئي هو المساير في 
تعبيره لتعبير الصيرورة عن ذاتها » أو أحد تياراتها » أو إحدى صورها » 
الح ... وي ذلك كله يقوم النقويم بدور كبير : ففي لقاء الفعل 
الإنساني' بالوحود من حلال صيرورته » يتقاطع الزمان والسرمدية » 
فيلتقي الحزئي بالكلي » وتتدحل الذات » فتحدث التقوعات المحتلفة » 
من حقيقة وخحير وجمال . إنه موقف الإنسان في. وسط الوحود » وهو 
موقف تقوعي على أحد الأنحاء الثلاثة . وهذا يوضح كيف تتحصر 
العلاقة التقوية ف رؤية الجزء ف نطاق الكل » سواء أكانت من خلال 
الحقيقة أم الخير أم الجمال . 

4 بيد أن علاقة الفعل بالصيرورة هي علاتته بالوحود في 
الوقت ذانه . ومن هنا كان لا بد لنا من الفحصص عن علاقة كل من 
النظر والعمل بالوجود . لكن أغلب تساؤلات الفلاسفة انصبت على 
علاقة المعرفة بالوحود ؛ مثل : هل ما نعرفه هو الوحود أم أنه يتحول ف 
أذهاننا إلى شيء آحر ؟ 

4 نظرا لاحتلاف الفلاسفة في إحابتهم عن هذا السؤال » 
لا بد لنا نحن أنفسنا من إعادة طرحه » وعحاولة الإحابة عنه » بالتمهيد 
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بالحديث عن حقيقة من يعرف . أمًا من يعرف فهو الذهن » وهو 
الحانب العارف من الذات . غير أن الذات ليست ذهناً فقط » بل هي 
ضمير وبديع أيضاً ؛ وهي لا تنفصل عن اللمسد ف تشضخيصها 
الوحودي» الذي هو الوحدان . بيد أن الوحدان ليس في فراغ » بل في 
الوحود المشحص الذي صدر عنه » ويستمد منه مقومات وحوده . 
ومن هنا كانت صلته به مباشرة » فهو ابنه المستقل عده » من دون أن 
يكون استقلاله استغناء . لهذا فالوحود يحتضنه »ر وهو يعبر عنه تعبيرا 
سرعان ما يتحذ صورة العمل سواء أكان سلوكا أم إبداعا . 


وهذا يعني » أن الوحدان ».ما هو ذهن وضمير وبديع » متصل 
من البداية بالوحود اللشخص » وليس من هوةٌ تفصل بينهما لا في النظر 
ولا في العمل ولا ني الإبداع : فالوجدان في الوحود الشخص » كان 
فيه » وسيظل فيه . ومن هنا كان الوحود المشخص هو الجسر الذي 
يهيء الاتصال بين الوحدان والموحودات الجرئية في المعرفة والسلوك 
والإبداع » وكان في الحالات الثلاث حرية عتومة وحتمية حرة . 

' أمّا من حييث هو ذهن فهو حرية محتومة بالوجود المشخص 
وموحوداته » محتوم بخصائص موحوداته الي يكون معرفته عنهها .. 
وبالعلاقات الي تقوم بينها في الشيء الواحد » والنوع الواحد» الخ . 
ولکنه حر ف تكوين ماهياتها » باستبعاد بعض صفاتها واستبقاء بعضها 
الآحر . هذا فهو ف عمله وإبداعه لا يستطيع أن يشيح بأنظاره عن 
هذه الخصائص ولا عن علاقاتها الوجودية . 

ولكن الضمير لا بد له من أن ينطلق من الحقيقة الي يصل اليها 
الذهن » واليّ لا يستطيع أن يفلت من حتميتها رهو يسعى إلى تحقيق 
الخير . ولهذا فهو من هذه الناحية حتمية . لكنه ما يكاد يتطللق منهاء 
حتى يكون موحهاً حرية تسعى إلى الخبر » ووفقا للأوضاع الي يكون 
فيها في الموقف الأخلافي ممعطياته الملشخصة الي لا يمكنه تجاوزها : إنه 
يصنع أعماله الخيرة بحتميات صورة الخير والموقف الأخلاقي ومعطياته . 
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أمّا البديع فهو حرية محتومة » حينما يسعى إلى استمداد صوره 
من العالم الخارجي » مهما حاول أن يبتعد عن صور أشيائه الواقعية 
وهو هنا محتوم بحتمية مردوحة : حتمية الأشياء وموّناتها المحتلفة » 
وحتمية العالم في إبعاده الوحودية . وهذا ينئهي إلى أنه حرية محتومة » 
وإن كان هنا أكثر حرية في تصرفه بالأشياء ومكوناتها . ولكنه حتمية 
حرة » حينما يقوم بوظيفة المنسق بين الحقيقة والخير . ولي هذا تصبح 
قيمة الدمال هي العليا فوق الحقيقة والخير معا . وهي من هذه الناحية 
تبد بالتنسيق بين الحقائق الجزئية وال خيرات الحزئية » لكي تنتهي إلى 
التنسيق بين الحقيقة الكلية والخير الكلي . 

ولهذا كانت قيمة المدمال أعلى مكانة من قيمنّ الحقيقة والخير» 
وكاة ن الي عا ن الان را ف اا . وهذا 
يعن » أن البديع له درحتان : دنيا يكون فيها في مصاف الذهن تقريباً » 
وعليا: يكرت ليها أعلى يرن النهق والشعير مفاً . وعلره هذا يأتيه من 
ال يتمتع بها . فهو في درحته الدنيا » أكثر 

من الذهن في تصرفه بالحتميات » وف درجته العليا » أكثر حرية 
يتصرف في مطابقة العمل الألاتي مع قا لالم وأضياك . 

4 تقد يبدو أن ف الأمر التباساً بين الحرية والحئمية . وهذا 
التباس قائم سببه التجريد الدي يفصل بين الحرية والحتمية في الفعل › 
والذي ينال الفك ركما ينال العمل . غير أنه ما من حرية وحتمية 
منفصلتين ف التشخيص » سواء في الفكر أو العمل » لأنهما شيء واحد 
في الفعل » ومحاولة الكلام على كل ءنهما » وكأنها مستقلة عن 
الأحرى » هي ال توقعنا في هذا الالتباس . 

ولهذا يمكننا أن نرى في الفعل البديعي في صورته العليا مماولة 
مطابقة بين الخير والحقيقة » أي إنزال صورة الخير إلى مستوى الحقيقة 
وما دامت الحقيقة هي أقرب ما يكون إلى الحئمية المعرفية » وصوره 
الخير أقرب ما يكون من الحرية في العمل الأحلاقي » فإن الانحدار اشير 
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إلى مستوى الحقيقة » يعن مطابقة الحرية للحتمية 1 وهذا يع بدوره › 
إن المثال الأعلى هو مطابقة حرية الفعل الفئ لحتميات العام وأشيائه . 
ولا عجب في ذلك » فالحقيقة والخير والجمال هي صور بحردة من 
الوحود المشخحص وفقا لمقاصد الوحدان » وهي بما هي كذلك » ترك 
بعدا بين الذات والوحود يتيح القيام بأفعال حرة مختلفة » يهمنا منها 
الفعل الفئ هنا . ولكنها ف التشخيص شيء واحد ؛ ولهذا كانت 
حتميات مرتبطة بالحتمية الكبرى » وكان المشال الأخلاتي الأعلى هو 
العودة إلى حتميات العالم وأشيائه » للانسجام معها على خخير وحه . 


س و 


› بيد أن وحدة النظر والعمل ليست من الأهمية بمكان‎ ٥ 
لولا العلاقة الوثيقة بين الوحدان والوحود : إذ إنها هي الي تضمن‎ 
جوع العمل الذي نقوم به » استنادا إلى المعرفة الي حصلناها . فهنا‎ 
تكون صيرورتنا الذاتية في تماس مباشر مع صيرورة الوحود في حاليّ‎ 
صدورها عنها نظرا » رارتدادها اليها عملا سواء في حياتنا اليومية أو في‎ 
. تفكيرنا العلمي وإبداعنا الف‎ 

0 وال حقيقة أن الرحود يتحقق بصيرورته ف موجودات 
حزئية » على حين أن الإنسان يحقق وجوده في مآثر وروائع مختلفة من 
صنعه . غير أن تحققات الوحود طبيعية تتبع آلية ترتبط فيها الحتميات في 
سلاسل بعضها آذ برئاب بعض » على حين أن تحققات الإنسان 
إرادية تنبع نظام الحرية الي تنشبث بحتمياتها بعد روية واحتيار . 

ومن هذا يتضح مدى التوافق بين الإنسان والوحود المشخص » 
بين الصيرورة والفعل . ولا عجب ف ذلك »؛ فالإنسان ابن الوحود 
وصررورته » والفعل ابن الإنسان والصيرورة . ولكن هذا التوافق لا 

غي الاحتلاف : فالصيرورة آلية محضة » والفعل آلية موحهة بالتفكير 
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توحيها حرا . ولكن هذا ما نلمسه بالبداهة » بالإضافة إلى أفعالنا اليّ 
نقوم بها » فنشعر بها وهي تنبجس من أعمافنا . وليس الأمر كذلك ؛ 
بالإضافة إلى الآخرين من أبناء جلدتنا » فلولا التواصل الذي يقوم بيننا 
وبيئهم » لما لمسنا بهذا الصدد ما نلمسه بالنسبة إلى أنفسنا . إن هذا 
التواصل هو الذي يجعل أحدنا يعيش حياته وحياة الآخرين ؛ فيفيد من 
تحاربهم » ويصبح بذلك نافذا إلى دححيلتهم : فالعباقرة ب العلم والفن 
والفكر والفلسفة ليسوا في نهاية التحليل » إلا أرلمك الذين فتحوا 
أنفسهم على ارب الآحرين » أحيائهم وأمواتهم . 
وهذا يعي » أن نظام الصيرورة لا يشبه نظام الفعل » 
فهو نظام طبيعي لا يستجيب إلا إلى حاحات الإنسان الطبيعية . أمّا 
حاجاته ال يتميز بها من سائر الحيوانات ؛ فكانت متوقفة على أمورٍ 
كان عليه هو ذاته أن ييدعها . كان عليه » مئذ أن أراد أن يصبح كائنا 
متميزا » أن يغيّر من معالم بيئته الطبيعية » وأن يحوها إلى بيئة حضارية ؛ 
أي إلى بيئة إنسانية . وبذلك قام نظام إنساني فرق النظام الطبيعي . 
وإذا أنعمنا النظر قليلا في ذلك » وحدنا أله نتيجة .الفعل الإنسائني وهر 
يمتطي معن الصيرورة » اليْ ما كان له لولاها أن يبدأ بإقامة الحضارة . 
وهذا يفلهر بوضوح لا لبس فيه ؛ أن إبداع الفعل الإنساني 
استمرار لإبداع الصيرورة ؛ ولكن على مستوى غير مستواها الأول . 
فما يضيفه الإنسان إلى العالم الطبيعي لا يعدو كونه صورة حديدة 
يضيفها إلى صوره القدعة . وإذا كان من فرق بين هذه وتلك ؛ فهو 
الفرق بين الطبيعي والاصطناعي . 
: والحقيقة أن في القبض على الينبوع الذي يصدر عنه الفعل ؛ 
قبضا على فعل الإبداع الذي يبدع كل شيء » والذي نتعلم منه كيف 
نقوم بالإبداع » لا بحرد التعلم » بل بالتواصل معه تواصلا حيا: 
فالإبداع لا يتعلم على أي نحو كان » بل يعاش بعمق بكل ما يزمر به 
العيش من تحدد مستمر : إنه حياة حلاقة » لا جرد فكرة ترد على 
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الخاطر . . وفضلاً عن ذلك ٠‏ إننا بالفعل نتذوق فنون الآخرين وآدإيهم ‏ 
ونفهم نظرياتهم العلمية والفكرية والفلسفية . وإذا کان هذا مکنا فلأن 
هناك قاا إنساناً مشاركاً يوده كل مناء ويستطيع أن يصب فيه تاج 
عبقريته . وهذا يفسر لنا لماذا كان من الممكن قيام تراث قومي مشترك 
أو إنسائي عام ؛ ينهل منه أفراد الأمة الواحدة أو الأمم كلها . 

0 ورهكذا يدو أن الفعل يما هو إنساني » يختلف عن 
الصيرورة لي مضمونه ؛ فهو تعبير عن فاعله انفعالاً رتفكيراً ونروعا . 
ومن هنا تدحله العاطفة والفكر والإرادة » خلافاً لما يحدث في 
الصيرورة؛ فهي آلية وحتمية. والحقيقة أن الفعل مصدر كل ما تحققه 
الحضارة » وما تزدهر به الثقافة : مصدر الصئاعة والرراعة والتتجارة 
والآداب والعلوم والفئون والفلسفة . 

غير أن هناك قرابة رحم بين الفعل والصيرورة ؛ وهي تقوم على 
ارتباطهما بالحتمية الي تنئج عنهما : بيد أن هناك اختلافا بين حتميات 
هذا وحتميات تلك ؛ بالوسط الذي يمر به هذا وتلك : فحثمية 
الصيرورة ابئة حتمية مماثلة » وحتمية الفعل ابئة حرية عاقلة » وهي يما 
هي كذلك » ترتد إلى الحتمية الكبرى » ولكن بعد لأي ؛ وباخعتيار 
طريق طويلة ملتوية » فعلى المدى البعيد ليس هناك سوى الحتمية . و 
هنا کان e TT‏ الذي يخالف الحتمية الكوئية » وإن 

ED 59‏ 
بداية فعل » لا تلبث الحرية أن تتناوله وعياً » وتحيله إلى الذهن فكرا 
وعقلاً » ليرى فيه ما يرى » تمهيدا لإعادته إلى الحرية » لتنفيذه عملا 
يتل مكانه في العالم الوائعي تحققا . وعليه ؛ يكون كل ما بمحدث في 
وحداننا » امتدادا لما يحدث في الوحود المشخص » نظراً كان آم عملا . 
والحقيقة أن هناك تبادلاً في الأثر والتأثير بين الفعل وما ينتج عبن 
الصيرورة من حوادث تعدل في الموجودات الجرئية كونا وفسادا وتغييرا. 
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فإذا كنت مقدماً على فعل من الأنعال » كإحراق أوراق كنت كتبتها : 
فإن أول ما يجب على فعله أن أضع هذه الأوراق لي وضع يحقق هذه 
الغاية » من دون أن يتفاعل مع الأشياء المحيطة ؛ ويؤدي إلى حريق 
يتجاوز ما أردته فعلاً : إن من ناحية وضعت الأوراق في بحجسرى 
الصيرورة » حينما قربت منها عود الثقاب المشتعل » وعزلتها من ناحية 
أحرى » عن الأشياء القابلة للاحتراق » فجرت الأمور وفق التخخطيط 
الذي وضعته » بيد أن الأمر قد يختلف » إذا كنت أبغي إشعال حريق لي 
المنطقة . ففي هذه الحال يكفيئ أن أقوم بإشعال عود الثقاب » من دون 
عزل الأوراق المشتعلة عما يحيط بها » تاركأ للصيرورة أن تعمل عملها. 
وهذا يبين تكيف الفعل بالصيرورة » وتكبيفه لما . ومن هنا كان هناك 
تضاد بين الحادث والفعل » حوهره القوة اليّ تكون عمياء في الصيرورة 
> ومتبصرة في الفعل » من دون أن يعي هذا التبصر دائما التوحه نحو 
الخير . لا شلك أن الفعل بحاحة إلى القوة يتحقق بهياء شأنه في ذلك 
شأن الحادث . غير أنه يستعملها وفق غاية مرواة - اتخذت في موقف 
معين بعد قطع تيار الصيرورة . ومن هنا كانت القوة في الحادث قائمة 
على أساس القسر » وحالية من التفكير » حلافا للقوة في الفعل » الي 
ومع ذلك » فمهما فعلنا لا نستطيع أن نسستبعد أثر الصيرورة لي 

الفعل . صحيح أنه يعبر عن حقيقتنا عا نحن فاعلون » رلكنه يستقي 
مادته من موقفنا في العالم الخارجي » ولا يمكنه إلا أن يتحقق فيه عملا 
وإلا أن يكون صدى له نظراً » ولا بد له في كلتا الحالتين من أن يكون 
اضيا رظ قرا . وهذا يجعل حريتنا » سواء أكانت عملية أم 
نظرية » تتشبث بحتمياته الي لا يمكنها إلا أن تتكيف بهاء مهما 
حاولت أن تكون ذات نزعة استقلالية . 


٥‏ وهذا يعن » أن حريتنا ليست مطلقة » واننا ننطلق بأفعالنا 
منها » ونحن معيدون بحتمياتنا وبحتميات العالم . وهذا الذي نقوله 


ا 


عموماً يصدق على الفعل النظري والعملي خخصوصاً » سراء أكنا بصدد . 
السلوك الأخلاقي أم بصدد الإبداع الفئ . وهذا يصح في حالي القيام 
بالفعل أو التخحلي عنه . 

والحقيقة أننا في غمرة الوجود لا نستطيع إلا أن نفعل » 
لأن امتناعنا عن ذلك ؛ يفسح بغيابه ابحال أمام فعل آحر » لا بد لنا أن 
نقبل نتجته ( وإن كنا م نقصد إليها. وذاكم هو الافتحار الرافقي 
الذي لا يمكننا الفرار منه . 

هذا عدا أن ترك الفعل إطلاقاً معناه أن الإنسان لم يفد على 
الوحود » وأن الصيرورة ما تزال تتوالى فيه بحوادثها واحدا بعد الآحرء 
كما كانت » غير أن الإنسان وفد على الوحود بصيرورته ؛ وأصبح 
يراحم حوادثها بأفعاله سلوكا وإبداعا وقد كان وحداله هو البورة الي 
ينعكس فيها الوحود وصيرورته » فينفعل بحوادث الموحودات الحرئية ؛ 
ويشهد عليها » ويتطوع لي بعض الأحيان للتدحل في بجراها ؛ وتعديل 
علاقاتها لصالحه » في بورة الوحدان هذه يتحول الحادث إلى فعل ) 
سواء أكان فكريا أم إرادياً . 

ومن هنا كانت الإرادة وما تتضمنه من تفكير » هي الفعل الذي 
يندمج في الصيرورة » مزر حيث هي فجوة الإمكان » ويحوله إلى واقع 
من صنع الإنسان » جائلا بينه وبين أن يصير وائعا من صنع الطبيعة : 
فالفعل الإرادي هو تشبث بإحدى حتميات الصيرورة » في سبيل 
التدحل في عملية الخلق » وتحويل اتجاهها الطبيعي إلى مسار إنساني . 
فما يبدعه الإنسان كان قد بدىء بإبداع عناصره في رحم الصيرورة ؛ 
وما على الإنسان إلا أن يتابع إبداعه على مستوى آحر غير المستوى 
الطبيعي . 

غير أن ركوب الإنسان متن الصيرورة بأحد أفعاله » لا يابث أن 
يطلعه على التعدد والاختئلاف وراء الرحدة والتمائل وهذا ما يفسح 
أمامه سبل الفهم رالعمل» وء.م العلبيعي بالطابع الإنساني . لقد شاءت 
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الطبيعة أن يكون الإنسان وسيلتها إلى استكمالها حضارياً » فتصبح به 
إنسائية . غير أنها أوحدته ارادا في المقام الأول » وجماعات في المقام 
الثاني . وهذا وذاك لوّنا نظراته بألوان التعدد والاخئلاف . ولكنه عاد 
ووحد هذه النطرات في نظرة موجهة إلى بشرية واحدة تسكن عالما 
ادا 

Y/Y‏ ومن هنا كان لا بد للإنسان » .ما هو كائن واع يفكر 
ويريد » مقذوف في عالم تتفحر صيرورته في اتجاهات لا تعد ولا 
تحصى» من أن يحدد غاية لسلوكه . فلو كانت الصيرورة وحيدة الا تجاه 
ن لكان عليه أن ينساق اضطراراً في حتمية اتجاهها ؛ ولما كان له أن 
يحدد لسلوكه غاية . ولكن تعدد الاتخاهات الى هو مقذوف في نقطة 
تلاقي بعضها » هو الذي يفسح المحال أمام حرية احتياره » لينصب غاية 
له يهديه إليها تفكيره » وتتبنى تحقيقها إرادته . فالغاية هي عط الحياة 
الواصل عامنا الداحلي بالعالم الخارحي ؛ وهو الذي يجعلهما على اتصال 
مباشر » إن في إتحاه النظر أو ف اتجاه العمل . 

غور أن الصيرورة لا غاية لما . وإذا كانت علة فساد الموحودات 
الجزئية وكوئها » فهذا لا يمكن عدّه لما , وإن كان أحد موحوداتها هو 
الذي ينصب له غايات من حلا ما : فمع الإنسان وفعاليته الإنسانية 
نشأت الغايات اليّ لا تلبث أن تنقلب من رؤيتها النظرية » إلى تحمققاتها 
العملية » وتشحذ مكانها في مد الصيرورة . إنه في نطاق الأفعال 
الإنسانية ينحصر النجوع الغائي لإرادة الفاعل » وليس للصيرورة › لأن 
القصد والتوحيه من الإرادة , ولأن الصيرورة بحوادثها الى يتبع بعضها 
بعضا » حاضعة في قسمها الذي يقصد الفعل إليه » إلى توحيه الإرادة 
وتكييفها » أمّا السببية الإرادية فليست أولى ف أي فعل إنساني على 
الإطلاق » فهذه الأرلية للصيرورة . ولكنها أولى بالنسبة إلى الفعل الذي 
تقوم به الإرادة » وقد كانت الأولية المطلقة للصيرورة » لما تتيحه 
بحر كتها التحزيئية ؛ من فرص ملائمة لتحقق الفعل . والحقيقة أن حركة 
الصيرورة عمياء لا تبالي بالإنسان ومقاصده من أفعاله . وطذا ما تكاد 
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تتلقف نتائجها » حثى تتصرف بها وفق منطقها » هازئة.مقاصده 
وإرادته . وإذا كان من أمل » فهو في الطبيعة البشرية الي تكمن وراء 
كل فعل » والي هي جزء من الصيرورة ذاتها » بإمكانها أن تتدحل 
فيهاء وترفع الأفعال إلى مستوى القيم العليا . وهذا ينسر لماذا كان كل 
ما يقوم به الإنسان ؛ مزيجاً من الطبيعتين البشرية والكونية . 

1 وهذا يفضي إلى أن الإنسان كائن عارض في الوحود ؛ 
وإن حريته الي يتفرد بها هي أمر عارض فيه أيضا . إنه استثناء مسن 
استثناءات الطبيعة » وحريته لا يمكن إلا أن تكون استثناء أيضا . ولهذا 
ليس عجيباً إذا استحالت هي وصاحبها إلى حتمية صغيرة في حتمية 
الرحود الكبرى . وهذا يعين » إن كل ما في الوحود يحدث بآلية عمياء؛ 
ما عدا مرئبته الإنسائية الإرادية » حيث يتدحل ضياء الفكر › ) ويئير 
السبيل أمام الفعل . ولكن ؛ حذار من أن نعتقد أن مرتبة الإرادة 
حالصة كليا من الآلية وعماها . فهنا قد يقع الفكر ذاته فريسة الغريزة › 
الي هي امتداد حي للطبيعة في الإئسان . ولهذا قد تستمر آلية الطبيعة 
فيئا ؛ وتتسلل إلى وضوح تفكيرنا » ومن ثمة إلى توحه إرادتنا ؛ 
فتسحرها لمآربها على غير وعي وانتباه منا وهذا ما يحدث عادة » إذا 
نحن لم نتسلح بالوعي والقيم في أثناء قيامنا بأفعالنا . 

وبهذا يبدو أن حتمية الطبيعة تلغي الحرية في المدى البعيد » وأن 
اللقاء بين هذين النقيضين تجريداً » ضروري للتحقق في التشخيص : فلو 
كان الإنسان لا يتحلى بطبيعة » لما أمكنه أن يتصل بعالم الطبيعة » ولما 
استطاع أن يحقق شيئا في حالي النظر والعمل : فما يتناوله نظرا » يتناوله 
ال ل E‏ 
أيضاً . أمّا حريته فهي توسط بين هذا وذاك » حتى إذا تم عملها؛ 
انسحبت وانخحتفت » ويكون هذا نهاية النظر والعمل .. 


* 
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١‏ رأينا اهمية الصيرورة في الفعل الإنسائي . فاذا نظرنا إلى 
حقيقتنا نحن البشر ؛ وحدنا اننا عنها نصدر » وفي غمرتها ننفعل ونفكر 
ونعمل ونبدع ومع ثيارها نجرف ونزول . انها هي الي ابدعتنا » ري 
احضانها نتابع عملنا الابداعي . وإذا كان مايصدر عنها ليس كله 
مدعا » وانما تكرار لابداعات سابقة » فكذلك نحن › ليست اعمالنا 
كلها مبدعة » وانما تكرار لمبدعات سابقة ن أو محاكاة لها . 


١‏ والحقيقة انها المستودع الاحتياطي الذي زودنا به 
الوحود مله يتحول مايجري فينا إلى افعال مبدعة »› أو يجرفنا معه في 
حتميته المألوفة » بحسب ايجابيتنا أو سلبيتنا . فهو عط الارادة والابداع؛ 
الذي يفصل بين الكائن الطبيعي والانسان » بين الكائن الذي يخضع 
لللبيعة » والكائن الذي يملي ارادته عليها » فيبدع مايبدع . في هذا 
الستودع يكمن اصل الفعل عموما والابداع حصوصا» وهو الذي 
بعيزنا مما نحن كائنات حرة عاقلة » من سائر الحيوان : إذ هنا بحد ريادنا 
المتحالف مع الذهن . وهو ينتار بن القيام بالفعل أو الامتناع عنه ؛ أو 
بين هذا الفعل أو ذاك » أو بين السير في ركاب القديم “ر المول نحو 
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إبداع الجديد . ومن هنا كانت الحرية تستكمل ذاتها فعلا في طريق 
المألرف أو طريق الإبداع » ولكن بالاعتماد على هذا المستودع 
الاحتياطي وحتمياته المحزونة فيه » وال ليست حديدة إلا بالنسبة الينا. 
غير انها ليست محتومة فقط بطاقاته الي يزودئا بها ء وانما هي محتومة 
أيضا بالعوائق الي يزرع بها دربنا عوتما ان هذه العوائق تزداد كلما 
اوغلت في طريق التحقيق ؛فائها سرعان ما تتحول هي ذاتها ؛ إلى 
حتمية تكرر ذاتها » وتقف بنا دون ابواب الإبداع , 


وهكذا بحد اننا مقذوفون ف الصيرورة لانستطيع ان نحدد إلى اين 
تمضي بنا » ولا اية حتميات تقدمها الينا . غير ان الفعل الارادي هو 
الذي يمثل الصحوة الي نبدا النفكير بها » من احل تحديد مكاننا ف 
الوحود المشخص وتقرير ما إذا كان مناسبا » أو انه لابد من تغييره إلى 
مكان آخحر أكثر صلاحا للممارسات المألوفة » أو للابداعات الجديدة . 
قد ترضى غرائزئا بالبقاء في المكان الذي كنا فيه » أو صرنا إليه . ولكن 
هذا ادرا مايستمر طويلاً عإذ ان تفكيرنا غالبا مايسعى إل استشراف 
آفاق حديدة ججهولة » يجد نفسه فيها مخيرا بين الفناء والابداع . ولعل 
ذلك مرتبط بألغاز الوحود من ناحية ؛ ونزعتنا الفضولية المغامرة سن 
ناحية أخرى . 


والحتيقة ان الفعل المبدع يشكل شيا حديدا من شيء قديم . 
وهذا يصدق على الموحودات الحزئية » ولايصدق على الوحود 
المشخيص ,ما هو كل . وقد كان الفعل ممكئا » لأن هناك صيرورة تكون 
من حركتها اشياء » وتفسد ,أشياء ما يسمح له بالتدحل بالحديد في 
حركتها وامتطاء متدها » بارادة تدحل لي بجرى حوادثها » لتحقيق 
مالابمكن تحقيقه لولا تدحلها . ومن هئا كانت حدوى العمل الإنساني» 
ولاسيما إذا كان موجها بالقيم الي تجعله يتوافق مع الأفعال الإنسانية 
الاخرى ؛ ومع ماتجري ف العالم الطبيعي . 


س ںول س 


۹ بيد ان الفعل » شأنه شأن الحادث » ينتقل من اللحرئي 
إلى الجزئي »ويؤدى إلى كون اللجديد وفساد القديم »ي حضن الوحود 
المشدحص . ولهذا فهو يفترض العدم : عدم القديم عدم ماكان . ولكن 
مااعدم وماکان لایرال موجحودا في مااستحدث وماصار . ومن هنا كان 
العدم فكرة » عدم الصورة الي زالت » ووحود الصورة الت حلت محلها 
من حديد . انه سلب لنحو من انحاء الوحود وليس سلبا للوحود ذاته . 
فالوحود كان في القديم الذي تناوله الإبداع » وظل في الجديد الذي 
صار إليه . 

ولأن الوحود قائم ابدا » فالصيرورة مستمرة ابدا » والفعل ممكن 
ابدا »والابداع ممكن بامكانه ابدا . وبهذا يظل الفعل في احواله كلها ) 
مسبوقا بالصيرورة » ومشروطا بها » سواء اكان مبدعا أم غير مبدع. 
فالصيرورة هي الي تمكنه من انحتيار احدى حتمياتها الي تعرضها عليه؛ 
وهي ف ذاتها قديمة جميعا » ويبقى عنصر المدة والابداع متمثلا في 

يقة استتحدامه طا. 

وهذا يعين » ان حرية الإنسان ليست سوى شق ضئيل في حتمية 
. الوحود الكبرى علابد لما بعد حروحها من هذه الحتمية »من ان تنتهي 
إْلّحمودة الوقوع ف حبائلها » والمنضوع لحا » فكأن صيرورة الوحود 
تد ابدعت الإئسان لكي يستمر في إبداع العالى » متكئا على ابداعاتها 
ذاتها »ولكن في سبيل الانكفاء إلى حتميتها الكبرى » بحتميات صغيرة 
-حديدة ما كان لا ان تبدعها من دونه . 

٠‏ والحقيقة ان الفعل لم يظهر إلا متأخرا بظهور الإنسان 
عموما وظهور الإنسان المتحضر ختصوصا . وهذا يمل كل مايحدث 
من دونه » ومعزل عن ارادته » حاضعا للصيرورة وحتمياتها العمياء . 
وما يزيد الوضع سوءا » الغايات الجزئية » الفردية والجماعية › الي 
تنضاف إلى حتميات الصيرورة فتشير فيها الانمحراف والاضطراب 
والتشتت » فيفقد العالم نظامه البديء ويصبح كل شئ في شقاق مع 
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كل شئ . ومن هنا كان لابد للانسان من تنظيم افعاله » وهو يبدع ي 
تحديدها » تمهيدا لاستعادة نظام العالم في وضعه الإنساني الجديد , 
والتهيئة لتوافق دائم ومتجدد بين الإنسان وعالمه . وإذا كان الإنسان 
يئمئع بحرية يستطيع بها تغيير وحه العالم وتحديده »فهو لا يستطيع ان 
يقوم مهمته هذه إلا من خلال تقيده بقوانينه » وليس امامه إلا ان 
يسايرها . ولكن هذه المسايرة أمّا ان تكون بوضع الجزء في مكانه في 
الكل أو لاتكون . وعلى هذا أو ذاك يعتمد مصير الإنسان في هذا 
العالم. 

بيد ان بواعث الفعل تنظل انسائية » ولابد لما من ان تكرن 
ابداعية » مادام الإنسان قد وفد متأخخرا على العالم » وهو على حال غير 
الحال الي يرتضيها .ومن هنا كان لابد للانسان من فهم اوضاعه العامة 
والخاصة » وادراج الخاصة في العامة » ثم السعي إلى حلها بوضعها في 
موضعها الصحيح ف الكل .أمّا الصيرورة فلها حركتها الطبيعية العامة » 
وماعلينا إلا استغلالها » بعد ان نعمل على اصلاح ماافسدناه منها ف 
عصورنا الخالية . ولاشك ان النظر إلى الخاص في اطار العام » رإلى 
الجرئي ف اطار الكلي » فيه قلب للأمور كما تعردنا على معالجتها حتى 
الآن » ولكنه قلب طا في طريق ايجاد الحلول الناحعة الدائمة . 

۲/۳٦‏ لهذا كان مصيرنا ومصير افعالنا مرتبطا بالوحود الشخحص 
ولاسيما بصيرورته الي تلاقيدا انى توجهنا . انها هي الي تقدم لنا 
الحثميات الين نبدع منها ابداعاتنا المحتلفة . فنحن لانستطيع مفارقة 
الوحود إلا إليه » فهو مبتدؤنا وحبرنا ومنتهانا » وقرانا الإبداعية ليست 
شيئاً يذكر ؛ أن لم تسئعن بصيرورته المبدعة ابدا . 
والحقيقة اننا بكل فعل نقوم به » بحري حوارا بيننا وبين صيرورته:فئحن 
لانرعمي لرغباتنا العنان »بل نكيفها وفق ظروف الصيرورة المتاحة 
اناءووفق منطلقها الصارم.وماعمل الحرية هناء الا التوفيق بين 
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الحتميات النابعة من اعماقنا » والحتميات الي يعرضها علينا العالم 
الخارحي . 

وهكذا يبدو ان الفعل أمر انساني بحت »رليس خارجه غير 
الصيرورة. انها هي الي تفتح امامه ابواب الامكان المفضية إلى الإبداع . 
وإذا استقرأنا حركات الكون » وجدنا انه ما من فعل غير الذي يقوم به 
الإنسان : فالحركات كلها وحوه من الصيرورة . وبما انه فعل الإنسان» 
فهو حزئي دائما . أمّا الكلي فهو للصيرورة الكبرى » لأنها الوحه 
المتحرك من الوحود . انها هي الي بجرئ الوحود الكلي إلى موحودات 
حزئية بحرادثها وسلاسلها الطويلة أو القصيرة »ومنها الكائئنات البشرية» 
الي هي وحدانات حرة عاقلة . غير انها بهذا التعحزيء لاتفسح لمجال 
أمام الموحودات لكي تحدث فقط ؛ بل تفسحه أمام الأفعال الإنسائية » 
لتبد ع مبدعاتها المحتلفة وفق تصورات عقلية واعية . 

ومن هنا كانت حقيقة الفعل الذي نقوم به على الرغم من صفته 
الإبداعية »انعكاسا للوحود المشخص وموففئا فيه . اننا حتومون به 
حردا وصيرورة » وكذلك افعالنا . وإذا كانيما هو وحود يفرض” 
علينا حتميته المطلقة »فان صيرورته ما هي حركة بحريء تئيح لدا قسطا 
من الحرية » ومن ثمة قسطا من الإبداع . وهذا يفلهر القدر الكبير من 
الحتميات الى تقل حريتنا وابداعنا : فالحتميات تأتي من قلب الوحود 
ومع الصيرورة »كما تأتي م انا ذاتي الذي اقوم بالفعل .ما انا جسد 
أولا » وبما انا ذات ها متطلباتها الخاصة » وتحمل بمارب وذكريات 
وتصورات ال .. ثاليا . 

وهذا يمن ان كل فعل نقوم به ينطلق من النقطة الي نختلها ف 
الوحود »ويكون افقه نخارحيا » ان قريبا أو بعيدا » إذ ان آفاق افعالنا 
تختلف ضيقا واتساعا » باختلافنا واحئلاف اللحفلات الى نمر بها . انه 
ما من فعل بممائل للآحر » حتى بين افعالنا نحن انفسئا : فالصيرورة دائبة 
في تغيرها » ونحن دائبون ف سعينا فيها » بانفعالات وافكار ونزوعات 
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لاتقر على حال . وطذا كنا عرضة للتغير شئنا أو ابيئا . ولكن شتان بين 
ان يحدث التغير فينا أو يحدث بنا : في الحالة الارلى نكون علا 
للحوادث تتعاقب عليدا » ولي الحالة الثائية نكرن سادة افعالنا» الي 
بحدد بھا اشخاصنا وما حيط بدا . 

وهكذا تكون حريتنا محدودة بابداعها لأنها »صادرة عن كائنات 
حزئية تستمد معين طاقتها من الوجود المشتخص . غير اننا مهما فعلئا » 
لانستطيع ان نختار غير الوحود . وحتى لو كنا نرفضه › فاننا نختاره › 
لأن مانرفضه » هو صورة من صوره ٠.‏ وهذا ب يعن اننا نختاره هو ذاته 
بصورة أخرى . والحقيقة كيف يمكن ان نرفض 0 
وبالتالي سبب فعلنا الذي نختار به ؟ ان في هذا استحالة درنها أي 
استحالة : فنحن لانستطيع رفض شيء يؤدى رفضه إلى رفضنا نحن 
انفسئا .. 
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۷ بيد ان فعلنا في مركب الصيرورة بحاحة إلى الإبداع 
أيضاً. فهي في تفجرها تتشظى في الاتجاهات جميعا » في حين اننا تعتمد 
في تحقيق الغايات الي نتوحاها اتجاها حطيا مسايرا لاججاه فعلنا. وهذا 
يتطلب منا ان نختار اتحاها » وان نهمل اتجاهات »وهو أمر لايكيرن مسن 
دول ابداعنا الزمان الخنطي . 

۷ والحقيقة اني دائماً في موقف يخصئ ويحتويئ . لكنه 
موقف محاط بهامش كوني مترامي الاطراف زه لوقف لحارلا ان 
اط طريقي في الحياة » متبعا بحرى زماني الخطي » الذي يتولد.مجرد 
قيامي بأفعالي : ففي الكون ذي الحركة الدائرية يتحقق تاريخي وتاريخ 
البشرية ولكن لابصورة دائرية » مثل الي تتبعها الاحرام السمارية »وانما 
بصورته الخنطية الى ابدعها البشر . 
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وهنا لابد لبا من التذكير بأن الزمان الذي نشعر به » اثما نشعر به 
إنطلاقاً من الرياد الذي نبدا به افعالنا » ويستمر شعورنا به » مااستمر 
أي منها . تلكم هي حقيقة الزمان المشخصة » وهي تتكرر كلما قمنا 
بعمل من اعمالنا . غير اننا وان كانت افعالنا متقطعة تفصل بينها 
الفواصل ؛ لانلبسث ان نتكفئ إلى دوام وحودنا ونخلع عليه شعورنا 
الواصل بين مدد افعالنا » متجاوزين الفواصل القائمة بيئها » وجاعلين 
الدوام الوحودي بعلانة الدوام الزماني » الذي مده إلى مالانهاية له › 
فندشئ بذلك الزمان الخنطي الموضوعي »؛ الذي نتصوره متجاوزا لنا 
وللوجود المشخحص ذاته » وتعتقد ان كل فعل من افعالنا » وكل إبداع 
من ابداعاتنا يحدث فيه . ومن هنا خحيل لفلاسفة الاسلام ولاهوتييه » ان 
عملية حلق العام قد حدثت فيه . وبذلك نشأت بينهم مسألة خلق 
العالم : أهر حادث أم قديم ؟ 


وهكذا يبدو ان الشعور بالزمان النطي مرتبط بشعورنا بأفعالنا 
ووحودنا والصيرورة الي تغمرنا بتيارها . غير ان الاساس ي الشعور به 
. هو شعورنا بأفعالنا الي نقوم بها »بل ان شعررنا بتجدده هو وليد 
شعورنا بتجادد افعالنا الواحد تلو الأحر ؛ إذ كلما تحقق واحد منها» 
تولد عن تحقه الرمان الذي هو صورته . 


وما استمرار تصور الزمان بعد انقضاء الفعل إلا لصدور الفعل 
عن موحود له دوامه في تيار الصيرورة وانعكاس صورته عليها ف بعدين 
لا يتناهيان . وهذا يدل على ان الشعور بالزمان ملحق بالشعور بالفعل» 
وان الشعور بأنه أساس الإبداع » ملحق بالشعور يما ف الفعل من 
إبداع: فحيئما نكون مستغرقين كليا في اد افعالنا نكف عن الشعور 
بالزمان ؛ لأثنا نكون مستغرقين في صيرورتنا » وليس لدينا مهلة لتحريد 
الزمان منها . أمّا حيئما يستغرقنا بعض الاستغراق » فائنا نشعر بهع 
وكأنه غلالة شفافة تغلف هذا الفعل » لأن مهلة التحريد تكون ممنوحة 
لنا . ولكننا نشعر به ثقيلا طويلا حينما لانقوم بأي فعل » لأننا لانشعر 
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بوحودنا وهو يمنطي متن الصيرورة عفيبدو الزمان فارغا ثملا . فهنا يخلي 
الفعل مكائه للصيرورة الي كفت عن أن تكون صيرورة » واستعارت 
صورة الزمان الخطي الفارغ . وبذلك يبدو الفعل زمائيا » سواء فهمئا 
بذك توليده الزمان ذائيا أو حدونه في الزمان موضوعيا بطريق 
الصيرورة . ونما يدل على ذلك ؛ هو اننا نقدر على ايقافه قبل تمامه ؛ 
ومعاودته في اتماه جحديد . أما ايقافه ومعاودته فيدلان على ذاتية 
الفعل؛واما اتحاهه وتغييره فيدلان على موضوعية الصيرورة . 

بيد ان الفعل يدوم » مهما كان قصيرا » والالم يكن في اصل 
إبداع الزمان الخنطي الذي يتولد عنه . ولكن قصره لايمنعه مسن ركوب 
مئن الصيرورة ومنحها اتجاهه الخطي الذي قد يستطيل إلى غير نهاية . 
وبذلك يدوم حط الرمان الذي نعتقد ان سلسلة افعالنا تتوالى عليه 
الواحد بعد الآخخر . بل اننا نتخيله ممتدا ماقبل اللحظلة ال نحن فيهاء 
وانه يعمل معه ماضيئا وذكريائنا »كما نتخيله نمتدا مابعدها ؛ معانقا 
مستقبلنا وآمالنا » بأفعال نحن مصممون على القيام بها . وهكذا ينقلب 
وضع العلاقة بين الفعل والزمان : فبعد ان كان الفعل في اصل إبداع 
الزمان » اصبح الرمان هو القئاة الي تتحقق فيها الأفعال ؛ وليس 
الأفعال فقط بل الصيرورة أيضا ... 

7 ومن هنا ل تكن اللحفلة الي نقضيها من حياتنا آنا 
وهميا يقسم الزمان إلى ماض وحاضر ومستقبل »بل هي مدة وحدانية 
يتعانق فيها الماضي والمستقبل من خلال الحاضر : انها جزء وجداني من 
صيرورتنا الحية » وهي تعائق صيرورة العالم » وقد وحهت وجهة خطية 
ذات بعدين : ماض تذلفه اللحفلة الحاضرة وراءها »ومستقبل تسعى إلى 
ايقاخله . 

والحقيقة ائنا حيئما نقوم بفعل من الأفعال » نننظر نتيجته المفرحة 
أو المولة . وهذا الميل إلى تحاوز الفعل إلى نتيجته » هو الذي يضيف إلى 
الشعور اضر الفعل » ونحن نقوم به » امتداده في المستقبل » كما 
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يضيف" إليه » بعد انقضائه » الشعور بامتداده في حاضر خخلفه وراعه 
ماضيا . وهكذا يكون الربط بين الفعل وتوقع نتيجته » ثم ربط لتيجشه 
به ؛ عملية ينشأ منها إبداع فكرة الزمان » الي لانلبث ان نخلع عنها 
واقعية الفعل ذاته أولاً » ووائعية صيرورة العالم الي يعائقها ثانيا . 
وبذلك ننتقل من الشعور بلحظتنا الوحدانية الحاضرة » إلى شعورنا 
الوحداني بالزمان » الذي يكفيئا ان نقف منه وقفة استرحاعية تحريدية ) 
حتى نراه آنات ثلاثة منفصلة متلاحقة : ماضيا وحاضرا ومستقبلا . 

۷ رهكذا يبدو لنا انه إذا كانت وقفتنا الحاضرة هي منبع 
الفعل الذي يضرب بجذوره في الصيرورة » كانت الحرية بتشبنها 
حتميتها هي الي تبدع الزمان » ولم يكن الزمان هو الذي يولد الحرية . 
فالزمان إضافة انسانية وليس شيعا واقعيا : ان الواقعية الحقيقية للصيرورة 
أما هو ذاته فواقعيته تأتيه من الفعالية البشرية اليّ تقايس ذاتها بصيرورة 
العالم . 

۷ والحقيقة ان الساعات الممتلشة هي الي نقوم فيها 
بأفعالناء على حين ان الساعات الفارغة هي الي يملوها حضورنا فقط : 
ففي جرد الحضور تحملنا الصيرورة معها في مد الأشياء والحرادث ؛ 
فنجرد منها الزمان حين نلتفت اليها تذكرا » فنشعر أمّا.مجرد اللحظة » 
أو بها وهي تنزلق مع صيرورة الأشياء والحسرادث .ولكن هناك الحلة 
الانتظار » لحظة ذهولنا عن كل شيء » والتباهنا فقط إلى مانحن بصدد 
انتظاره »وهي لحظة شديدة الوطأة وطويلة وبطيئة : انها هي الي 
تشعرنا بالزمان الفارغ من صيرورة الأشياء والحوادث » لعدم التحامها 
بوحداننا »والفارغ مما ننتظره جرد اننا ننتظره . 

وهكذا يبدو ان اللحظة الحاضرة هي الي تزود الماضي والمستقبل 
عضمونيهما » عندما تخلف افعاها ورايها ذكريات ف الماضي + وتعكس 
امنياتها تطلعات بحري امامها مبدعة المستقبل : فهي امال الذي ينبعان 
منه ويفترقان » واحد إلى الامام » والثاني إلى الكخلفع: هذا كان 
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الانفعال والفكر والنزوع تحدث فيها نابعة من الوحدان الذي تتوحد فيه 
وحدا ؛ لكي تتحرد من بعد وتفارق . 

ومن هنا كنا نحيا اللحظة الحاضرة ولا نتصورها أو نفكر فيها . 
وإذا خيل الينا اثنا فعلنا ذلك » فائما نفعل لأئنا مخلط بينها وبين ذكراها. 
فالزمان ليبس سوى لحظة واحدة ينزلق فيها وحداتنا مع صيرورة 
الوحود؛ بما يمعل تصورئا ينطبع بالاستمرار الذي لاينقطع »فيسل 
الماضي إلى الحاضر »ريولد الحاضر المستقبل . وهذا مايؤوكده ترافق 
الذكرى والالتباه والتوقع في الوحدان : فنتذكر الماضي ونحن ننتبة إلى 
الحاضر وندوقع ماسيأتي به المستقبل » وهلا يعني مرافقة الرحدان 
بلحظته الحاضرة لما بجري لي الصيرورة » تدكرا وائتباها رتوئعا معا . 
3 والحقيقة ان مائثد كره وما نتوقعه تد كره ونتوقعه في الحاضر . ومن هنا 
كان الحاضر. كل الزمان ف تشخيصه . وهذا مايمكننا من جمع آنات 
الزمان الئلاثة المنتتشرة على الصيرورة الخنارحية » وربطها عمضموناتها 
المحتلفة » للفهم والادراك والتفكير واقامة المعرفة عموما ؛ والعلوم 


۷ والحقيقة ان هناك ماضيا ومستقبلا هما امتدادان 
للحفلتنا الحاضرة ؛لأن هناك كلا نحن اجزاء منه » ولأن هذا الكل له 
صيرورته المستقلة عن صيرورتنا » ولأن تلاقيهما اتمايكون من خلال 
اللحفلة الحاضرة الي يخلفها الفعل وراءه .جرد وقوعه »سواء کان نظرا 
أم عملا . ان موازنة بحريها بين اعمالنا وصيرورة الوحود هي اليّ 
تعطينا التصور بأنها تتجاوزنا زمانا » وتبي لنا الزمان بلحظاته الثلاث . 
غير ان اللحفلة الحاضرة ليست إلا الغلاف الوحداني الذي نعيش فيه 
حالاتنا الوحدانية فنستدعي إليه ذكرياتنا » ونصوغ امانينا . ونحسن 
حيئما نفعل هذا أو ذاك نجعل الماضي والمستقبل حاضرين ف الحاضر . 
وهذا كانت اللحفلة الحاضرة باقية لاتريم ولا تفر منا . ولكننا إذا كنا 
كون بأفعالنا والصيرورة المنقاطعة معها ؛ فاننا نكون »مضموناتها 
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الوحدانية ؛ .ما هي امور متحركة ومتغضيرة ابدا . أمًا الشعور بالمساضي 
والحاضر والمستقبل » فهو نئيجة القيام بالفعل » وتذكر الشروع به » 
وتوقع نتيجته » أو هو نتيجة ربط سلسلة من الأفعال بعضها ببعض . 


سايم “اس 


۸ وهكذا يتحقق الوحدان ف افعال حرة ذات اتماه عمطي » 
هي في أساس إبداع الزمان . انها نظر وعمل » والنظر من أحل الفهم ؛ 
والفهم من احل العمل ؛ والعمل ليس محاكاة للصيرورة ؛إذ في هله 
الحال » يصبح الفعل غير ذي حدوى ؛ويكرن الرحدان عقيسا ؛ 
ولاييقى فارق يذكر بين الفعل واللحادث 


۸ ومن هنا كان الفعل مبدعا بالضرورة . غير ان هذا 
يصدق عليه اطلائا ولا يصدق عليه يمفرده ؛ إذ انه ماكاد ينطلق في 
ابداعه بداءة »حتى تحجر في حتميته » واخل يكرر ذاته » فلا يخسرج مسن 
تحجره » إلا إذا قام بجهد نظري وعملي معا ءيضع التجديد هدفاله . 
وبهذا بدأت افعال الإنسان مبدعة » وظلت مستمرة في ابداعها› 
بالنسبة إلى حوادث الصيرورة . ولكن حديدها ماكان له أن يستمر في 
ابداعه بالنسبة إلى قليكها الذي ابدعته . 


ولكن الفعل يمتد بجذوره إلى اعماق الوحود » يبمجرد امتطائه مان 
الصيرورة »فلا عجب اذد؛ إذا هو انتهى إلى صياغة الموحودات 
صياغات حديدة متعددة مختلفة » إنطلاقا من صياغاتها المبدئية الي 
صاغتها بها الصيرورة . والفعل يكون بذلك على تماس مباشر بالوحود 
والصيرورة » بل انه يكون على تماس بالوحود لأنه اصلا على تماس 
بالصيرورة . وهذا يهبه القدرة على التغيير عمرما وعلى الإبسداع 


تخصوصا . 


Ys 


والحقيقة ان كل علاقة بين الوجدان والوحود وليدة ح ركسة 
الصيرورة سواء انئهت إلى المعرفة أو السلوك أو الإبداع . وهي صيرورة 
كلية وحزئية . أما الكلية فهي أساس الحرئية » ومئها صيرورة الموحود 
وصيرورة الوحدان في سعيه إلى المعرفة أو السلوك أو الإبداع . بيد ان 
الصيرورة الكلية هي الوسيط الوحودي بين الصيرورتين الحرئيتين . انها 
هي الي تتيح لنا » بتوسطها هذا ءالمعرفة والسلوك والابداع على الانحاء 
كلها . 


وعلى هذا الدحو نكون بأفعالنا وبتوسط الصيرورة نتصل بيتسوع 
الرحود . فبهذا الاتصال نصبح امتدادا له في الرمان والمكان » ما بمكسا 
من النفاذ إلى حقائق موحوداته » وفهمها والتصرف حياها , ولايشئف 
الأمر عند هذا الحد ؛ بل نتصور ان الآغترين أيضا يفعلون ملسا تفعمل 
وائه يمكننا أن نتعاون معهم أو نعرئل مسعاهم . وهذا يشكل سببا لنا 
وهم ؛ لانشاء العلوم وتقئين السلوك وابداع الفنون واقامة الحضارة . 
ان تلاقينا على متن الصيرورة الكبرى أو على احد تياراتها الحزئية » هو 
الذي يحملنا معا إلى ملاقاة الوحود وموحوداته » وفهم قوانينه الي يعمل 
بحسبها » تمهيدا إلى اقامة الموسسات الإنسائية » وابداع الفنون الصغيرة 
المختلفة الى تقودنا حتما إلى الفن الكبير » بتأسيسه على ماتقوله 
الفلسفة الواحدة الوحيدة . وبذلك تتجمع نتائج افكارنا واعمالنا ف 
نقطة واحدة » هي اتامة الفردوس على الأرض » فكأن هناك ارادة 
للدوع البشري توحدت لتعبر عن منطق الوحود » كما يتبدى ف 
صيرورته . وبهذا نرى إن هناك ترانقا ضمنيا بين الصيرورة وارادة 
الإبداع عند الإنسان» مهمته الاساسية استكمال صورة العالم الطبيعي 
بالباسها طابعا انسائيا . 


1م" ومن هنا كان من حسن حغلنا نحن البشر » اننا ل نكن 


بحرد مشاهدين لما يجري على مسرح الوحود . وهذا لو حدث لكنا 
بحرد عيون ترى الظواهر دون الموحودات . ولكننا نضلا عن ذلك ؛ 


ها" - 


كائنات تنفعل بالوحود وموحودائه » وتفعل فيها » فتنفذ المورحودات 
بحوادثها وافعالها إلى وجدائنا » ونئفل نحن إلى صميم حقائقها ماوراء 
ظواهرها . النا جميعاً ممثلون على مسرح الوجود ونتبادل ادوارا حقيقية 
ف الحياة »وئتلاقفى بهمومدا وتصوراتدا ونزوعاتنا ومطامحنا ؛ تارة 
متخحاصمين ؛ وطورا متكائفين . وما تاريخنا المشتزرك إلا بععض فصول 
هذه المسرحية الي ليس ها نهاية . هذا ينفد وحدان أي منا »إلى وحدان 
اى مئا وكل وجحدانائنا تنفذ إلى حقائق الموحودات » وهي تتقلب في 
حركة الصيرورة كاشفة عن الوحود ذاته »ومتيحة الفرصة بعد الفرصة 
لتعلم الإبداع منها . 

والحقيقة ان الوحود المشحص هر في اصل الحياة والححرية والوعي: 
فصيرورته هي ال انتجحت الحياة منه ؛ وبائتاحها التجت الحرية 
والرعي. ولكن الحرية والوعي كانا قسمة الإنسان وحده » وان لم يكن 
بصورة مطلقة . ومادام هناك صيرورة » فلا بد لما من ان تنفد إلى 
وجحداننا وتؤثر فيه فتعلمنا اسرارها واسرار ابداعاتها . وإذا كانت افعالنا 
متقطعة غير مستمرة فلن الفعل المبدع »حلافا لرد الفعل »يتطالب تهيفة 
وحدانية » تمكن الحرية من التشبث بحتميتها الفئية » لتكون على بيئة من 
امرها » وهي تتحول إلى فعل مبدع . فهناك محاولة دائمة لفهم الوضع 
الذي نكون فيه ونقده ببيان ماله وماعليه » وتحديد الغاية من الإبداع › 
ومحاولة إحراء مصاقبة بين غايتئا والوضع الذي نحن فيه . 

وهكذا يبدو لنا ارتباط الفعل المبدع بالصيرورة واستقلاله عنها في 
الوقت ذاته . وهذا وذاك يمكناننا من إبداع مالبدعه » وجعله استمرارا 
لابداع الصيررورة » جما يجعلنا نشعر بأن الصيرورة هي الي تصلنا بينبوع 
الجمال وهي تدملنا معها » لاستشراف آفاق الوحود الواسعة . 


ومن هنا كنا نصدر بحريتئا عن الوحود المشخحص ؛ لتحقيق افعالنا 
ولاسيما المبدعة منها » وكان مصيرنا مرتبطا به عموما وفي حياتنا الفنية 
حصوصا . انه هو الذي يقدم لنا الحثئميات عموما » والحتميات النمالية 
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حصوصا . فدحن لا نستطیع إلا استلهام موحوداته رآفاقه » فهو مصدر 
امامنا عدا انه مبدڙنا ومنشهانا . 

۸ والحقيقة انه ما من تجربة اولى غير تحربة الوحود 
المشخحص »وكل تحربة أمرى تحربة مشتقة منها . وكذلك هو أمر 
التحربة العملية » ولاسيما الفئية »غير اننا في تحاربنا كلها نكون بصدد 
تحربة متعددة الجوانب : فتجربة الموحود الحرئي هي تحربة الوحود الكلي 
أيضا » فاذا كانت نظرية كانث عملية في حائب من جوانبها رإذا 
كانت سلوكية » كانت فنية في حائب آحر . وهكذا يدو انه ليس 
هئاك من بحربة حرثية » نظرية أو عملية » إلا بتغليب وان اخزئي يرئبسط 
بالكلي ؛ وبخضع له على نحو أو آخبر , 

. ومادام الأمر كذلك »؛ كان لابد من التفريق بين مايحدث في 
الرحود بصيرورته من دون تدحل الإنسان » ومايحدث فيه بصيرورته 
وتدهعل الإنسان . انه لابد من التفريق بين الموحودات الجرئية 
وحوادثهاء والموحودات الإبداعية الى تنتج عن البشر سواء كانت فنا 
جميلا أو صناعة تقنية : فالأولى نتيجة تلافي حتمية بحتمية » والثانية 
نتيجة حرية تختار حتميات معينة » وتؤلف بينها على نح فريد » أمّا 
لتحقيق غاية جمالية » أو لتحقيق غاية نفعية . غير ان هذا لايع ان 
الصيرورة غائبة هنا . فلولاها لما امكن تحقق الفعل » ولا ايجاد هذه 
الموحودات الإبداعية . وهذا يسمح لنا بالقول : انها هي في أساس 
تصورنا الواقع وفهمه » كما هي في أساس الامكان الذي تنطلق منه 
تصرفاتنا العملية » وابداعاتنا الفنية والتقنية : انها امكان كل امكان ؛ 
كائنا ماكان . انها الامكان الاكبر الذي يتيح لكل فعل حتميته وامكان 


تحققه معا , 

۸ بيد ان الإبداع ليس نظريا ممضا ء ولاعمليا متحضاء انه 
الإثنان معا » وقا. تمازجا بنسبة معيئة . وهذا ماحعلنا نتحاءث لي الفصل 
السابق عن وحدة اللغلر والعمل »رهو يعن ي الوقت ذانه وحدة 
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الإبداع . أي امكان تحول افكارنا النظرية إلى منجزات عملية » وامكان 
تحول منجزاتئا العملية إلى نظطلريات بحردة . 

۸ غير انه اصبح من المألوف لدينا ان نرى نظريات العلم 
الجردة » وهي تتحول إلى مدجزات عملية » ولاسيما في محال التطبيقات 
التقنية . ولكن الأمر لم يكن دائساً كذلك : ففي العهود الارخحوانية 
كانت المنجزات العملية هي الي تسبق » وغالبا بطريق المصادفة » ثم 
يتأملها الإنسان ويتوصل إلى اكتشاف اساسها النظري . وهذا يسين ان 
الإبداع يعبر عن وحدة النظر والعمل »وان يكن هذا بتغليب احدهما 
على الآخر . انه بهذا يعبر عن وحدة الوحدان : ففي الإبداع يكون 
حاضرا بكامله . 

وليس هذا في فنونه التطبيقية فقط ؛ حيث يتغلب النظر على 
العمل » بل في فنونه المدميلة أيضاً حيث يتغلب العمل على النفشر . 
والحقيقة ان الإنسان اراد من فنونه بشقيها » ان يغير من عالمه الطبيعي › 
لارضاء نوازع النفع والمتعة فيهءمخلق عالم انسائي يأوى إليه هربا من 
قساوة العالم الذي وحد نفسه مقذوفا إليه . ولكن ماجمع بين الفنون 
التطبيقية والحميلة عملياء مالبث ان فرق بينهما نظريا فاذا النفع غير 
المتعة والمئعة غير النفع . ولكن هذا ماكان يمع من ان يعود فيجمع 
بينهما كلما شاء » وان يفرق بينهما حين يشاء . مما يدل على 
وحدتهما تجميعا وتفريقا . 

والحقيقة ان الفدون بنوعيها تمثل العودة إلى التشخيص مسن خخلال 
التحريد . فالتجريد الذي حعلنا نتصور فكريا شيئا نقوم بصنعه » 
لتحقيق هدف من الاهداف » نسد به نقصا في جمال المنفعة أو حال 
المتعة »هو الذي حعلنا نعود إلى التشخيص باستكمال نقصه عمليا . 
وهذا يعن تكامل الذهن واليد المعبرين عن تكامل النظر والعمل . 
وبذلك يبدو لنا » ان التكامل لايقتصر على الفنون التطبيقية والجميلة › 
بل يتجحاوزهما إلى تكامل النظر والعمل . 


TA=‏ د 


ولكن وحدة النظر والع.ل لم تقف عند حد الفدون » 
بل بحاوزتها إلى السلوك الإنسانئي » حييث لم يكتف الإنسان بتقعيد 
القواعد الاعملاقية ؛ وانما اردفها بتقئين القوانين المدئية والجزائية والمالية 
والتجارية الح .. حيث تناول الإبداع النظري السلوك العملي . فهنا نمحد 
ان الفكر النظري ينفذ إلى السلوك الاخلاقي والقانوني » وحاول ان 
يرى علاقة الفعل الذي وقع بالنتيجة الي آل اليها » تارة بربطها بنية 
الفاعل » وأحرى بالاكتفاء بها كما وقعت . 

ان الإبداع في هذا المجال أو ذاك » هو من مستلزمات اقامة العالم 

الإنساني أو الحضارة فوق العالم الطبيعي . وليس هذا بالأمر اليسير » 
فبه حرج الإنسان من جنسه الحيواني » ليصبح النوع الإنساني المتمير 
من سائر المحیوان . انه به اسنطاع ان يقيم موسساته الاحتماعية والدولية 
وابدع الثقافاث المتدرعة في مشارق الأرض ومغاربها » فكانت الفنون 
والآداب والعلوم والاديان والفلسفات على اختلافها ,هذا إذا صرفنا 
النظر عما ابدعه قليما مسن اساطير وحرافات واعراف وتقاليد الح ... 
اتى عليها الدهر في بقاع العالم المتمدن . 

۸ وهلا يعن ان هناك وحدة اشمل بين الإنسان والوحود 
المشخخحص » يمتطي فيها الفعل الابداعي الصيرورة نظرا وعملا بغية 
ضمان بقائه واستمرار نوافقه مع عالمه الحضاري الذي اقامه » والعا م 
الطلبيعي الذي اقامه عليه . ولهذا كان الإبداع يتناول هذا العالم ذاته لي 
مهمة انسانية » لابد للأفراد من ناحية » وللجماعات من ناحية أخرى » 
ان يولوها عنايتهم » وان يستكماوانقائصها حيلا بعد حيل . 


سا — 


4 وهكذا يبدو ان الإبداع من شأن الإنسان » وان كان لي 
اصله ماكاة للصيرورة . انه الفعل الإنساني وقد تشبشت حريته بالحثمية 
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الجديدة عمرما وبهذه الحثمية الجديدة خصوصا . وقد بدأ هذا سع 
الإنسان عموما ؛ وهو يبدأ مع كل انسان خصوصا ف أي الحظة من 
لحمظات حياته . 

9 ولكنه لم يقتصر عموما وحصوصا على الأشياء الي 
نحدها في الممتمعات الحضارية ولدى اللجماعات الحضروائية » بل تعداها 
إلى ماهو سابق عليها » وما كان ضروريا لابداعها . فكل ماابدع ابدع 
بمعونة التجريد . ولكن التجريد بدأ من الوحدان الذي كان واحدا مر 
والوحود المشخص ف الاحدوان » حيئما الفصل عنه وعيا » واصبح ذانا 
.. بجردة » مالبئت أن حولت الوحود المشخحص إلى مكان وزمان كانا مسن 
ابداعها . وعلى هذا الدحر ؛ كان إبداع الرحدان لبدعاته على ثلاث 
درحات : ذاته بفصلها عن الوحود المشحص » والزمان والكان 
بفصلهما عله معرئة صيرورته » والميدعات الدرئية » انطلاقا من مماكاة 
الصيرورة في إبداع الموحودات الحزئية . ومن هنا انضافت مبدعات 
الإإنسان إلى المرحودات » وقام العالم الإنساني فوق العام الطبيعي . 


ومن هنا كان الإبداع هو فعل الإنسان الحر : فالفأس والدول 
والساعة والسيارة والصاروخ الخ .. ماكان للصيرورة ان تبدعها من 
دون الإنسان . ولكنها ماكان لما ان تكون أيضاء لولا الصيرورة 
والوجحود فمن : الوحود مادتها ومن الصيرورة امكاناتها . 


والحقيقة ان كل إبداع فعل حزئي مرتبط بحرية الإنسان »وهو 

ليس ممكنا من درنها . أمَا الصيرورة فليست فعلا » واما المحال 

المناسب لوقوع الفعل . وقد رأى بعض الفلاسفة في الصيرورة فعلا 

حلاقا . ونحن وان كنا نوافقهم على صفة الخلق الي تتمتع بها غير اننا 

ننفي عنها ان تكون فعلا : فخحلقها ليس وليد الحرية ,لأنه لاحرية لغير 

الإنسان . وهذا له في بعض مايصدر عنه ؛ لافيه كله : انه له ل 
مايصدر عنه عن سابق تصور وتصميم . 
٠ .‏ - 


4۹ ومن هنا كانت محاولة مد نطاق الفعل حتى يشمل 
مايصدر عن الوجود » محاولة تتغاضى عن الفارق الجوهري القائم بيشه 
وبين الحادث » ومن ثمة بين ماتقوم به الارادة البشرية في تطلعها إلى 
الابتكار والتجديد » وما يصدر عن الصيرورة لاظهار ماكان باطنا في 
الوحود . وهذا من شأنه ان يؤنس الوحود » وبمنحه في اصله صفة لم 
تظهر فيه إلا فيما بعد » في احد موحوداته الحزئية » اعين الإنسان . 
وهذا يوقعنا في حطأين فلسفيين : حلع الصفة الإنسانية على كلية 
الوحود وتعميم الصفة اللحزئية على الكل . 

وهنا لابد لنا من طرح السوال التالي : إذا كان الفعل امرا صادرا 
عن الإنسان » إلا يعن هذا » انه كان في الوحود اصلا ؟ والا فمن اين 
اتى » مادام الوحود هو الكل الذي لاكل سواه ؟ اننا لانستطيع إلا ان 
نعترف بوجاهة هذا السوال . غير اننا لانستطيع بالمقابل » إلا ان ندحل 
في معطيات المسألة الي نحن بصددها » تأخر ظهوره إلى حين ظهور 
الإنسان » وان نتساءل من حديد : لماذا لم يكن هناك من فعل اصلا ؟ 
وحوابنا نستعیره من ارسطو : وهو انه کان موحودا بالقوة » شأنه شأن 
صاحبه الإنسان » و لم يصبح بالفعل إلا حينما انتقل وحود الإنسان من 
القوة إلى الفعل . لقد كان كل شيء خاضعا للصيرورة حادثا يتبعه 
حادث » أو يرافقه حادث .إلى ان ظهر الإنسان حادثا استننائيا» له 
قيادته الذاتية الرة الواعية الي تستطيع ان تعزل ذاتها عن حرادث 
الصيرورة داحليا » وان كان هذا ليس ممستطاعها خارجيا »ما يتيح لها 
المداولة والتفكير » ومن ثمة التشبث باحدى الحتميات المتاحة امامها . 
وذاكم هو الفارق بين الحادث والفعل » بين الصيرورة والارادة )بين 
الطبيعة والانسان . 


ومن هنا كانت القدرة على الإبداع . بيد اننا ونحن نبدع الجحديد 
لانفعل شيئا غير محاكاة الصيرورة » كما ذكرنا في مواضع عدة . فكما 
انها تجمع الصفات المختلفة للعناصر المحتلفة » لكي تولد الموحودات 
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الجديدة » كذلك نفعل نحن ؛ حينما نستحدث شيئاً حديدا . غير اننا 
نفعله بارادتنا وتصوراتنا المبدعة » في حين انها تصنعه بآلبة وجتمياتها 
المتتابعة . اننا نختار وفق منظور عقلي » وهي تصطفي اصطفاء حتميا .. 
ان الارادة البشرية لاتخلق شيئا من العدم » بل تتناول الأشياء ذات 
الوحود المسبق » وتخلع عليها صورا حديدة » على حين ان الصيرورة ليا 
تخلق غير الصور الجديدة والموحودات الجديدة من مادة مائثلة ابدا : 
فالارادة تأحذ الحتميات وتشكلها » فتحوطا إلى فعل . وهذا كان العالم 
الذي نصبو إليه هو هذا العالم ذاته » وقد بدلنا بصورته المائلة امامنا 
صورة أخحرى من صنعنا نحن بن البشر . 

۹ ويبدو ان الصيرورة حيئما ابدعت الإنسان ؛ اوكلت 
إليه مهمة استكمال الإبداع . وهذا يظهر واضحا في آلية عملها . نهي 
لاتخلف وراوها غير ماهو ناقص »؛ والذي إذا تم » كان تمامه موذنا 
بالصيرورة إلى النقصان من جحديد . وهذا يتيح للوحدان الإنساني ان 
يوازن بين نقص ونقص » وان يضيف حزءا إلى حزء أو صورة إلى 
صورة » مستلهما فكرة الكمال الي يوحي بها الكل » فيبدع رزية 
حديدة في محال العلم أو الفكر أو الفلسفة » أو يبتكر تنظيما احتماعيا 
ني بحال الحياة العامة » أو يخترع منجزا صناعيا في شؤون العمل الآلي ؛ 
أو يدع اشرا فنيا في محال الموسيقا أو الرسم أو الشعر أو الرواية أو 
المسرح الخ ... 

ومن هنا كان تميز الفعل من الحادث » وتميز الإبداع من التكرار . 
انه يرحع إلى الرياد الإنساني الذي بمثل انقطاعا في تيار الصيرورة 
وحوداثها » بشأن اثئرار الاتماه والتحديد : ففي بورة الوحدان هناك 
اشارة توقف » تتبعها اشارة انطلاق ؛ وبينهما فسحة من الزمان » قد 
تطول وقد تقصر » لوعي الموقف وتدبره » واتخاذ قرار بشأله » في سبيل 
تعديله أو تحديده على نحو من الانحاء . لهذا كان الرياد الذي يبدأ به 
الفعل » مؤشرا صريحا ؛ لتحويل ماهو طبيعي إلى ماهو الساني . وهذا 
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لايكون من دون لداع ديدم واإدكار المناسب . غير ان الرياد 
ريادان : سلي وايجابي . آنا السلبي فهو الذي يمفل الانقطاع في 
الصيرورة وحوداثها ,2 > لي حين ان الايجابي هو اعادة الاتصال بهاء 
,ممارسة الفعل الذي تقرر اتخاذه » وبادحال الحديد في هذه الممارسة في 
حال الإبداع . 

۹ وهكذا محمد ان كل فعل نقوم به » لايصبح مكنا 
الاب ركوينا مركب الصيرورة : ففيها يتحول الامكان إلى متحقق غالبا 
مايكون مطبوعا بطابع الإبداع . وهذا يصدق على الممرد صدقة إلى 
المشحص »بل ان صدتة على اجرد هر صدى لصدئة على المشخص . 

+ غير ان ارتباط تحقيق انعالنا بالفجورورة رلا‎ ١/١ 
ل ا‎ 

ان نستقل استقلالا تاما عن العام » وان ذواتنا تظل متكيفة 
e‏ من حوداث . فحتى الفعل الذي 
نقوم ٻه تجاهها » لابد له من ان یتعدل بحسبها وبحسب موقعها » حتى 
ا را ور مما عجرنا عن اسزداد 
٠ 0‏ ومن هنا لم : نكن ذواتنا على الحقيقة » إلا في حالات نادرة 

جدا . ولهذا كان الامكان لايتيح لنا صئع الأشياء فقط » بل يتيح لنا ف 
الوقت ذانه » صنع ذواتنا ونحن نصنعها . بل ان صئع الشيء عرضي 
ينقضي بابحازه » على حين ان صنع ذواتنا حوهري ,لأنه دائم يستمر 
في کل مانصنعه . 

ومن هنا كان الوجحدان يتضمن امكانات كثيرة » شأنه في ذلك 
شأن الوحود المشخص » وان كانت امكانات ذاك محدودة حدا بالنسبة 
إلى امكانات هذا . وهي وان كانت امكانات موحود حزئي محدود 
مكانا وزمانا » إلا انه يستطيع بحسب طاقاته الفردية والبشرية » ان 
يستمد امكانات أخرى من الوحود المشخص » تعوض له مايفقده جراء 
قيامه بأفعاله . 
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والحقيقة ان امكاناتي من امكانات الوحود الملشخص » الذي 
استمد منه مقوماتي كلها رن لطرية الى a‏ ن اتمتع بهاء إلا 
هذه الامكانات الي يعرضها علي في مكان وزمان معيئين » انا وحدي 
قمين .ما يتأتى عنهما . وهذا مايجعل حريي » وحرية كل انسان » 
حزئية » بل فصلا مستقلا على هامش الحتمية الكوئية . 

غير ان للامكان منطقا خاصا » ولاسيما حين يتحدد بحدود 
الواقع المشحص .ان للامكان الذي انا اياه » تطورا يقترن بتطور افعالي 
ال حققت بها امكائاتي السابقة : فبعض الامكانات أكون عاحزا عن 
تحويلها إلى افعال . ولكني مااكاد احقق بعضها الذي اقدر عليه » حتى 
تصبح طيعة لي » يمكن لحري ان تتناوها . فأنا لم اكن استطيع ان اصل 
إلى الدرحة الي انا فيها من مول التفكير ودقته لو لم يسبق لي ان 
تمكنت من توسيع دائرة ثقافي » ولم اصل إلى الثقافة ال وصلت اليها › 
لولا تعلمي القراءة فالقراءة هي الختمية لتوسيع يع دائرة الثقافة » والثقافة 
ا ا 

9 رومن هنا كانت حدوى علاتتنا بالوحود . وحن 
واحدوها ف الفعل المبدع الذي نجدد به انفسنا » ونحدد المكان الذي 
نحتله في العالم : ففي حالة الفكر تتحقق هذه العلاقة في تراكم المعرفة » 
ويي حالة العمل تتحقق في صلع الأشياء واقامة الموسسات » وفي حالة 
الإ اع » تتحقق في مصنوعات مبتكرة » وآثار فئية بديعة . 


MM. WM 


~~ 


الباب الثالث 


المشروع الإنسائي 


سوهت 


٠‏ رأينا انه من صميم الوحود تتوإلى الصيرورة في مدها الذي 
لاينقطع ؛وائه في صميم مدها يولد فعلنا الإنساني » سواء اكنا افرادا أم 
جماعات أم نوعا .وهذا هو الذي يعطي فعلنا الحضاري ء يما هو 
مشروعنا الإنساني » ركيزته في الوحود » واستمراره في الصيرورة » مما 
يعكئنا من اقامة الحضارات المتعددة المحتلفة في توالي الزمان » ولي 
رحاب المكان . 

٠‏ وهذا يعن ان مشررعنا الإنساني في اقامة الحضارة قد 
بدأ » وان بدايته تېشر بامکان متابعته وتلاف عيوبه ونقائصه . ولكن 
بدايته تفلل محل تساؤل إذ انها كانت مع الإنسان البدائي »؛ بما يجعلنا 
نرى انها لم تكن نتيجة تأمل وتفكير » كما هو شأن الحضارات الي 
انت بعدها » وانما وليدة التلقائية والابمان . فبهما معا بدأ الوحدان 
رحلته الحضارية في الوحود المشخص . 

والحقيقة انه في الرحود المشخخمص يتوحد الوحود والفعل من 
حلال صيرورته . ولكن الفعل لم يظهر إلا متأخخرا في الصيرورة مع 
الإنسان الذي يلل مرتعا لها » إلى ان تستيقظ فيه قوى التأمل والتفكير 
والتقويم . وهنا يحدث الانقلاب النوعي الذي يمكن الإنسان من 
التحكم بالصيرورة بعد ان ظل زمنا طويلا مرتعا لما . فهنا ينشأ عالم 
حديد من صنع الإنسان » يأحذ بالتوضع فوق العالم الطبيعي » الذي هو 
امتداد للصيرورة . 


وق ينين و 
الإنسان .وإذا كان الرحرديما هر كل » ينقسم إلى احزاء بخركة 
الصيرورة » فان هذه الحقيقة لاتصبح معروفة إلا بطروء الإنسان على 
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الوحود : فالصيرورة لم تقذفه إلى الوحود ؛ إلا بعد ان قذفت إليه 
موحودات حرئية كثيرة أحرى . رانا إذ نلجا إلى التعبير عن ذلك 
4حركة الصيرورة »فلأن الرمان لم يكن جرد منها بعد » لأن تجرده منها 
رهن مجيء الإنسان » كما رأينا . ومن هنا كان الكل والجرء بحاجحة 
إلى تحريد الإنسان وحدائه ذاتا عارفة » لتعي هذا وذاك . 

۰ وهذا يعن » ان تحريء الكل إلى احزاء مرتبط بوعي 
الذات › وانه من دون وعيها, لايكون هناك غير الوحود وصيرورته 
وماينتج عنهما » ولكنها من دون وعي يعي ايا منها . غير ان هذا إذا 
كان يصدق على الوحود بكليته » فهل يصدق على احد موحوداته 
الزئية ؟ احل » ففي حال غياب الوعي بغياب الإنسان الذي يعي › 
يسود حكم الصيرورة ف آليتها اليّ لاتترقف . ولكن الأمر يصبح مخالفا 
في حال الإنسان ووعيه : فهنا ننتقل من منطق الصيرورة الآلي » إلى 
منطق الفعل الاحتياري . 

بيد أن الانفصال بين حتميات الصيرورة » الذي تتيحه الفرج 
القائمة بين الموحودات ؛ ليس كافيا محد ذاته » ولابد ان يقابله ماعائله 
في وحدان الإنسان »رالا كانت الآلية هي الي تتحكم به لا الحرية . 
وهذا ماتوفره حالة الدماغ البشري الذي يتصف بائفصال مجموعاته 
العصبية . والحقيقة ان انفصال المجموعات العصبية في الدماغ بعضها عن 
بعض » هو الذي يتيح للسيالة العصبية » ان تتحذ من حيث الامكان » 
أي اتجاه كان » وان تتبنى بالتوحيه الوحداني » الاتجاه المراد المحدد , 
وهذا يتيح القيام بالفعل » لأن هناك مايقابله في الصيرورة . 

وهذا يعي ؛ ان الفعل نتيجة نقص مزدوج : نقص ف ارتباط 
الحملة العصبية بعضها ببعض في الدماغ » ونقص في استمرار الصيرورة 
في اتجام واحد . وهذا يجعلنا نتساءل : اليس هذا النقص المزدوج سبيلا 
إلى استكمال الوحود من خلال صيرورته من ناحية »وبالانسان الذي 
يتمتع بالحرية من ناحية أحرى ؟ ان هذا ماييدو لناء ومائرى الدليل, 
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عليه ؛ لي قيام العالم الإنساني فوق العالم الطبيعي .ومن هنا كان عالم 
الإنسان عالم الحرية ؛ وكان عالم الطبيعة عالم الحتمية » وكانت 
المراوحة بين العالمين » مانشاهده من الحضارات البشرية المتعددة المحتلفة 
لقد بدأ الأمر يكون كذلك ؛ مسد ظهور الإنسان على سطح هذا 
الكوكب : فقد انتهت مرحلة الحتمية الي لاستئناء لها » وبدأت مرحلة 
الحتمية الي تحرفها الحرية . 

٠‏ وهكذا يسدو ان الحرية دليل على مانتصف به ؛ نحن 
البشر؛ من نقص يسعى إلى ان يصبح بها كمالا . فنحن لاني نقوم 
بالفعل اثر الفعل » لاستكمال نقص في ذواتنا ؛ وٹ العالم كما نريده ان 
يكون . ولكن إذا صح هذا عليناهما نحن وحدانات ؛ فهل يصح على 
الوحود المشخحص ؛ من حيث هو المصدر الذي صدرنا عنه ؟ اننا ثميل 
إلى هذا الاعتقاد . 

» والحقيقة ان الوحود قذفنا بصيرورته كائنات حرة‎ ٠ 
ليستكمل بنا وبأفعالنا » ولاسيما المبدعة منها » ضروب النقص الي‎ 
تعجز صيرورته عن نوفيرها من دوننا . فقد اوحد بصيرورته الإنسان‎ 
كائنا حرا عاقلا مبدعا » يحتل قمة المرم بين الكائئات كلها . ولكنه‎ 
» اوحده كائنا لايرتفع بحيوانيته إلا قليلا عن ارقى حيوانات حنسه‎ 
وترك له مهمة الارتقاء بنفسه وبعالمه » باستكمال نفسه بالحضارة‎ 
. واستكمال العا لم الطبيعي بالعالم المتحضر‎ 

والحقيقة انئي حينما اقوم بالفعل » لا احدث اثرا في احد أشياء 
الواقع فقط » بل احدث اثرا ف نفسي أيضا . إذ ان كل فعل اقوم به ع 
لايلبث .مجرد تحققه ان يضيف إلى معرفيٍ معرفة » وإلى خبرتي خحبرة » 
ورا فتح امامي طريقا إلى الإبداع أيضا . فهناك شيء من التفاعل بيني 
وبين مايحيط بي ف العالم ؛ وهو شيء لاادرى من أي عمق من اعماقه 
اتاني » ولا إلى أي عمق سينتهي بي . اني مقذوف في ابعاده من حتمية 
1 حتمية » وحتى حينما تتدحل حريئ › فتتشيبث باحداها اكرن في 
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وضع من يختار بينها ؛ معتقدا اله جما مسن اسارها . رلكنيٰ لاالببث ان 
استيقظ من غفليٍ ؛ لأكتشف ان مااحرته بارادتي ؛ لم يكن غير حدمية 
مرتبطة بسلسلة من الحتميات المتعائبة ؛ والمحاطة أيضا بعدد آلحر من 
سلاسل الحثميات المحتلفة . وهكذا ابدو الئ في لهاية الأمر حثمية ل 
بحرى الصيرورة ؛ لاتختلف عن سائر الحئمياث ؛ إلا بأنهسا مركر وعي 
لرهم الحرية المطلقة ؛ تعيش وتحوت وهي مضللة به . غير ان هذا الرهم 
وهم نافع مع ذلك ؛ إذ هر يعطي لحدمية الإلسان » رهي حدمية يرافقها 
الرعي ؛ سيادة على حتمياث الطبيعة » ريهيء ها اسباب الانتقال إلى 
ائامة العالم الإنسالي نوق العالم الطلبيعي . 

۰ ولكن ؛ إذا كان الموحرد الجرلي يدلا » ريقف درن 
ابجارنا عملنا ,لأله حارجدا ؛فالدا لستعين عليه » بالرحوع إلى الرحرد 
الذي نحن فيه » رإلى صیرررته ال نشا مع موجردانه وبیدها › رجعاشا 
لالف كل شى » بكشفها عن براطن الأشيام ؛ بالترسسط بيئنا وبينها ؛ 
لي وحرد لساكدا فيه . وهي إذ تكشف لنا عن براطئها ؛ انما تنسح , 
امانا بالات التفكير والعمل والابداع ؛ باطلامدا علسى دسائلها 
فنتمكن من النفاذ اليها » وتطويعها لارادئنا وغاياتنا . فحيئما لقوم 
بأفعالنا لالشعر بحريئنا واستقلالنا عن العالم فقط » بل بأننا مأحوذون في 
حبائله » تحيط بنا حتمياته » وتدعونا إلى التشبث بها › لتشحقق لي فعل 
في العالم الخارحي . 

والحقيقة ان العام كما يصب إليه الإنسان » يختلف احتلافا كيرا 
عن عا لم الطبيعة . اله قي صورته المثالية يُنتلف عن صورته الواقعية ؛ 
والمسافة بين هذا العالم وذاك » قد تطول وقد تقفصر ؛ وفقا لمستوى 
طموح الإنسان ف كل عصر . ولكننا جميعا نصبو إلى ملء الفجوة الي 
تقوم بين العالمين » ونقضي بياض نهارنا وسواد ليلنا » في مزاولة حلم 
الربط بين الواقع والمثئال . بيد ان المثال ليس شيئا ثابتا » بل انه يتحرك 
بتح ركنا » ويأبى عليئا اللحاق به » فيظل يتقدمنا باستمرار؛ ؛ انه دائما 
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امامنا » وهو يحارل باستمرار الحافظة على ان تطل المسافة كبيرة بيسا 
وبينه . وهي تطل كذلك . 

ر ۳/٠١‏ هلا العام اللي كنا نصبر إليه مدل القدم » قد حققناه 
حزئياً ؛ وبقي علينا ان نكمل ما بدأناه . ولكن الانتقال من الحرئي إلى 
لكلي يمتاج إلى طفرة لرغية » طنسرة من وضعنا البشري » إلى السام 
الذي نصبو إليه . وهذا لايكون من دون مراوحة بين الحلول لي الوحود 
رمفارثته . ولكبلا تكون المرارحة فوضى أو عبنا » لابد من القيم العليا 
مرحعا يهئدى به . فعددئل قرم الحضارة › وتاحل بالسير حو الكمال . 
ولالدري مسى وكيف ستتمكن البشرية من تحقيق ذلك , غير الدا 
سنحاول بيان ذلك من خلال ماتحقل . ولي سبيل ذلك ؛ سدعخصص 
اربعة نصرل ؛ وهي الثالية : 


الفصل الأول ١‏ الوضع البشري ؛ 
الفصل الثالي ؛ الطلول والمفارقة , 
الفصل النالث ١‏ الفيم ١‏ 

الفصل الرابع ؛ المحضارة. 


¬ إ۳ - 


الفصل الأول 
الوضصج البشسري 





= 

١‏ إذا كانت الصيرورة قذفت الإلسان كائنا طبيعيا إلى 
الرحود ؛ فد استطاع .ما يتمنئع به من ذكاء وعبقرية » ان يغسير مسن 
وضعه الطبيعي » وان يوحد له وضعا مغايرا من صنعه ذاته . غير ان 
الرضع الذي اتخله لنفسه » ليس نهائيا » ولاعلى غاية مايرام . ولهذا 
فهر دائب على تطويره نحو الأحسن . وما الحضارات الي ييدعها في 
الازمنة المتعاقبة » والامكنة المتباعدة أو المتقاربة » إلا وسيلته إلى ذلك . 

0١‏ بيد ان وضعنا البشري في هذا العام » وان اختلف بين 
فرد وآلحر أو بين جماعة وأخرى » فهو يحمل مات عامة توحد بيننا 
نحن البشر . والحقيقة ان الرضع الذي يحئله أي منا في الوحود 
المشحصء لايختلف عن الوضع الذي يحتله سواه » شأننا في ذلك شأن 
اية نقطة على سطح الكرة . وإذا كانت الكرة الارضية الي تعيش 
عليهاء حرما واحدا من مليارات الاجرام المنتشرة في الكرن الرحيب › 
فهذا لايغير من الأمر شيئا ؛ إذ ان وضع كوكبدا الارضي يظل واحدا 
بالنسبة إلى الكون من الناحية الكلية . بقي أمر الاحتلافات الجرئية بين 
اوضاعنا الفردية على الكرة الارضية » والجانب الذي نطل منه على 
الكون الرحيب » وهي احتلافات في الحزئيات » وهي ادحل ماتكون في 
العلم » وقيمتها ثانوية مضافة . 
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ولكن الوحود ليس مرئلا لي وحدى, » فهناك كثير من الكائنات 
البشرية وغير البشرية تشاركيي فيه » فينعكس فعلي عليهاء كما 
ينعكس فعلها على .ونتيجة هذا وذاك تداحل الحتميات بين افعالي 
وافعالها » وحروحها من يدى وايديها » وتشكلها ف بمرى الصبرورة 
تشكلات غير متوقعة » ولابمكن التنبو بها » أو السيطرة عليها . ومن 
و م ع مه ا 
طا لما لم اقم به › لکنه مایکاد ر يصبح ناحزا » حشى يصبح حاضعا 
للصيرورة وضروراتها . 

بيد ان ماانتحه الفعل » احسه في لحظة انتاحه فوق اديم هذا 
الكركب . ومن هدا كان الجرد امثدادا للمشحص يدل عليه ولا ينفيه . 
وهذا في الحقيقة مايرسخ الاعتقاد فينا » بأن مانفكر فيه له حذوره في 
الوحود . غير ان التفكير حينما يكرن جرد تفكير » يقطع اراصر الصلة 
ما ون اها را نعي ا يرن غير انف كر ابر 4 وي 
اوهى من خحيوط العذكبوت . انها هي الي ننسج منها علومنا المحتلفة . 
نول ترق مها إن سك اللة ر لويس ره خلسم وکو 
عونا وبناذن كان الأتكار راد كار تباي با غن ازور اتسين 
وموجحوداته ؛ غير ان الحالات الوحدانية الي تبطنها ؛ قرب بيننا لي 
ادراكهما : فهناك وجدانية انسانية تجمع بيننا أصلا » وهي على استعداد 
۰ دائم للتقریب بیننا » حتی على مستوی الافکار SS‏ 
القاعدة الوحودية اليْ تصدر عنها كل افكارنا . ولهذا فهي الى تجمعم 
بيننا ولا ؛ لتكون سبيلا إلى تلاني افكارنا ثانيا هن كاد 
الحاحة إلى الفلسفة »؛ لا الفلسفة المثالية » ولا الفلسغة المادية » بل 
الفلسفة الوحدانية الوحودية » لتعيد احكام هذه الاواصر بيننا وبين 
العام ما فيه من أشياء واشخاص . في هذه الحال وحدها نعطى العام › 
ويمكننا امتلاكه والتمتع به . 


١‏ والحقيقة انئي لا اعيش في عزلة محال من الاحوال . فأنا 
في العالم دائما 4 بين اأشيائه واشخاصه 2 تربطي العلاقات بهاويهم 
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باستمرار . وهذا لا يقتصر علي وانا بينها وبينهم نقط ؛ بل يلاحقي 
وانا بعيد عنها وعنهم ؛ حتى لو كنت في سحن الفرادي . ان الأشياء 
والأشخاص في كبائي كما هم حولي . ومن هنا كنت في العام رمع 
الآحرين لي وقت واحد معا . بيد ال وانا مقلوف في عالم احهله ‏ 
وارتكب الاخخطاء فيه حراء جحهلي ؛ اشعر شعورا حادا بذاتي . شعورا 
يجعلي ازداد قلقا لحظة بعد لححظة ؛ فلا اعي غير انئي وحيد في عالم 
يتطلب منى ألا ابقى وحيدا ؛ وان اسعى إلى حليف يعينن على ماانا 
فيه. ول هذه الحال » يككون لابد لي من اماد الحليف كائنا من يكرن ؛ 
بصرف النفلر عن ذوته الي يتمشع بها حيال الكرن الرحيب الممبره 
.تمليارات مليارات الكائنات المحتلفة , 

الي جحرء ضئبل ضعيف ف وسط كل يتجارزئي من کل الب 
تجاوزا يلغ غبر المنناهي ؛ وهو مملوء بكالئات اثوى منى بكثير » نكيف 
لا اشعر بالقلق على مصيري »؛ وائا فيه بازاء هذه الكائنات السيٍ لاادري 
بالضبط ؛ ماستكرن عليه ردود افعالما بماه افعالي ؟ ومن هدا کان لابد 
لي من ان احالف مع بعضها ضد بعض ؛ وضد قوى الطبيعة السئ تحبط 
بنا جميعا . وهذا سبب تلافي الدماعة الاسرية الصغيرة باللمدماعة الاسرية 
الصغيرة الاحرى » لتكوين الجماعة الكبيرة والامة والمجتمع الكبير . فهدا 
ابدأ بالشعور بالقلق الذي يساورني وقد أل يتلاشي . غير اني لااكاد 
اطمئن إليه بعض الاطمئئان » حتى احد ضروبا أخحرى من القلق تنبع من 
الجماعة وامختمع اللذين اطمأنت اليهما نفسي . وهكذا لا أكاد اتخلص 
من شعور بالقلق بحاه أمر من الامور حتى احدني مغمورا حتى اذني › 
بشعور جحدید من القلق جاه ماافضيت إليه . 

وهذا يعن » اني ما انا موحود فردي › أا ان ابقى متروكا 
لمصيري في عالم لايكترث بي » أو اقيم علاقات صحبه وصداقة وثقة 
واحترام الخ .. مع الآخرين » ولا وسط بين الامرين » إذ ان ادنى 
انحراف عن أي من الوضعين , معناه الجنوسم إلى نقيضه . في وضع عدم 
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الاكنراث اشعر بالعداء نحو عالم يعاديئ كل مانيه ؛ فألساق في لفق 
البغض والحقد والنشاؤم ... أمّا لي وضع العلاقات الإنسانية الايجابية » 
فأشعر بالاطمئئان في عالم هادنئ فيه الآحرون ؛ والساقث اموره كما 
يليب لي » فيحملي التفازل على اجنحته الوردية ؛ ويهدهدلي ال حب في 
فردوسه الحالم » ويداعب الرضى مشاعري المائية » اط .. 

, ومن هنا كدت لاالبت رحردي بأنعالي فقط ؛ بل بأفعال الآخرين 
أيضا : فأنا اتطلع اليهم » ليكوئوا شاهدين على وحودي يما يعيروني 
اياه مسن التباه واهدمام .فمن درن ذلك ؛ احس بأل قد غيبت في 
فللمات الدسيان أر الاهمال . وهذا يرادف في لفلري انرلائي إلى مهراة 
العدم . فما من أمر اشد على المرء من ان يجد لدسه مهملا ل عالم 
لايكارث به احد . رمن هدا كسالت فيمة الحب رالاحرة رالصداقة › 
ركل العلاقات الي هي من هذا الدرع » ذهي الي تخلع على وحردي 
قيمة ايجابية ؛ اشعر معها بدشرة الحياة ولتنتها ؛ فلا الث ان امتلئ ثقة 
بنفسي وبالآخبرين وبما يمري في العالم . رهذا يفضي بي إلى أن ابادل 
الأحرين حبا بمب ؛ وثقة بثقة واحبراما باحارام ؛ فأطمئن على رضعي 
ا لي ل ا 

ل 

وعندئل اعي ذاني لي مركر الوحود ؛ واعي في الرنت ذاته » ان 
الآخرين يحملون أيضا النظرة ذانها إلى اوضاعهم ؛ واستنتج ان كلا 
منهم يعي ذاته مركز الوجود . وهلا التشابه في الوضع هو الذي يقرب 
بيئي وبينهم » ويجعلي واياهم نلتقي على ارض مشدركة . فمفل هذا 
اصل الوحدان الدماعي أو الإنساني . 

0١‏ وهكذا يمكننا ان نلتقي احدنا بالآخر في النظر والعمل ؛ 
وان كان هناك احتلاف في زاوية الرؤية والعمل تفصل بيننا . بيد ان 
هذه الزارية من الاحتلاف يمكن تحارزها » لأنها رليدة احتلاف مكانينا 
في الرحود ؛ وما علينا إلا ان نتبادل مكانينا» حتى نضيق شقة 
الاحتلاف بيننا . 
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0١‏ اقول نضيق » ولا اقول نلغي » لأن هناك فروقا فردية 
في الثقافة والخبرة والتفكير والطبع تظل تفصل بيننا » مهما كررنا تبادل 
مكانينا وخحبراتنا ومعلوماتنا . وائنا لانعد ذلك سيئة على الاطلاق » بل 
حسنة تفرج كلا مئا من ايحدانيته واركزازه . 1 

وعليه » إذا كانت علاقين بالآحرين من حلال الصيرورة دالما؛ 
كانت الصيرورة هي ال تطبع علاتاتي بهم ؛ وتجعلها ممكئة نظرا 
وعملا . وهذا كاف لبيان الطابع المتغير لعلاقاتي بهم . بيد ان هذا 
التغير ليس مطلقا ؛ إذ ان هذه الصيرورة هي صيرورة الوحود ؛ 
والوحود ما هو وحود يعطيئا الغبات . وهذا يخلع بعض النبات على 
علاتاتنا المتغيرة بالآخرين » مما يع » ان علاقتنا بهم تحمل طابع التغير 
في النبات » أو طابع الثبات في التغير . ومن هنا كانت المشاركة الي 
تقوم بي وبيئهم » ممسائدة افعالي لأفعاللهم » ومسائدة افعالهم لأفعالي ) 
هي الي تقوم في أساس الحياة اللدماعية ومايرتبط بها من اعراف وتقاليد 
وقوانين وقيم . ولكن العلاقات النابعة من الاعراف والتقاليد والقوانين 
تفلل طافية على السعلح » في حين ان العلاقات القيمية تكون نافذة إلى 
اعماق الوحدان . بيد ان احتلاف هذين النوعين من العلاقات » ليس 
دون طائل » إذ هو يربط اللحياة الداعحلية بالحياة الخارحية » ويقيم تفاعلا 
مستمرا بين ماهو ذاتي وما هو موضوعي » ويسهم في اخصراج ماق 
الطبيعة البشرية من القوة الي الفعل . 

والحقيقة ان طبيعيي البشرية تتألف من جموعة من الحتميات 
الوضوعة في تصرف حرية مجردة لاتتحقق فعلا إلا بتشبئها بواحدة 
تختارها منها . وهذا كانت الماهية الجديدة الى انا بصدد تحقيقها » مزيجا 
من هذه الحتميات وهي تنقلب بالحرية إلى فعل » وكان كل فعل اقوم 
به في المستقبل » على الرغم من الحرية ال هي في اساسه » وليد هذه 
الحتمية أو تلك » أو وليد المزج بين عدد منها ؛ سواء صغر هذا العدد 
أو كبر . فما ينقص الذات ؛ تماول ان تناله بفعل من انعالها : يسلها 
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بصيرورة الوحود » الذي هر يوع كل حتمية . وهذا ماتتابعه لتة 
على استمرارها في الوحود . انها تضع الكل مثالا اعلى لها نصب 
عينيها؛ وهي لات عن محاكاته » وان كانت تعرف انها لن تبلغه ابدا . 

ولكن هذا ليس قدرها وحدها » بل قدر كل ذات » وان كان 
كل منها تسلك سبيلا غير السبيل الذي تسلكه الاحرى . فكل منها 
تنطلق من مكان مغاير للمكان الذي تنطلق منه الاحرى » في لحظة قد. 
تطابق لحفلة انطلاق الاخرى أو لاتطابقها . ولكنها كثيرا ماتتلاتي : 
ويوثر بعضها في بعض . 

. وهكذا بمضي التطور الكوني في اتجاهه الإنساني‎ ١ 
فكأن في الكرن غاية مضمرة يسعى إلى تحقيقها ؛ إلا وهي سيادة‎ 
الإنسان وتحقيقه قيمه العليا . قد تكون افعال بعض الناس بعيدة عن‎ 
القيم الايجابية العليا » ولكنها كلها تصب في بحر القيم » وبعضها يلغى‎ 
. عمل بعض . وهذا مايجعل الطريق إلى العالم الإنساني طويلاً وشاقا‎ 
وسبب ذلك استمرار عمل الطبيعة فينا يمنعكساتها وغرائزها » وعدم‎ 
. اذعانها لتوحيه القيم العليا‎ 

وهذا يتضح بخروحنا من عالم الذات إلى عالم الجماعة وعالم 
البشرية حيث ناأحذ على عاتقدا جاوز العا م الطبيعي إلى العالم الإنساني 
» من احل تحقيق طبيعتنا البشرية بامكاناتها كلها وما تحمله من قيم عليا 

. فكأننا لا نقئع بعالمنا الذي وحدنا انفسنا فيه » ونحن نسعى دائما إلى 


تغييره والسمو به , 


لاا مس 


0 وهكذا جد ان شبكات من العلاقات الوحودية تربط كلا 
منا بالأشياء والآحرين . وهذا ليس عارضا في لحظة دون لحظة » بل 
ابتداءِ من حطة الميلاد 6 وانتهاء بانتهاء العمر 5 وبين الميلاد وانتهاء العمر 
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تتنوع العلاقات ؛ وتتحذ صور حتميات تترأاكم بعضها فوق بعض » 

۲ حيدما حرحت إلى الدنيا جملة من الحتميات الحيوية 
والاستعدادات النفسية » كنت موجحودا فريدا يختلف بفرديئه عن 
الآحرين في كثير أو قليل . ومنل ذلك الحين » وانا اعمال جهدي › 
للحروج من هذا الوضع إلى وضع الشخمص الاحتماعي » الذي يمكني 
من معايشة الأعحرين ؛ والتفاهم والتواصل والئعاون معهم . وهذا يعي 
ان -جهد الفعل والم الانفعال كانا يرافقانئ منذ ان وفدت إلى هذه 
الدنيا» وانه ماكان لي ان اصل إلى تحقيق صفات الشخص في » لولا 
الجهد والألم . وهكذا اكون ابن الجهد والألم » كما انا ابن الحياة . 
رهل يمكن لابن الحياة إلا يكون ابن الحهد والألم ؟ 

ولكن » ما الذي عثل حقيقيٍ الصميمية ؟ لااحد يعلم » مالم 
يطلع على افعالي وتصرفاتي في مواقفي الي عرضت لي › أو صنعتها 
بارادتي . ورمما كنت انا ذاني لااعر ف حقيقة ذاتي » قبل ان اقوم 
أفعالي وتصرفاتي » ثم .اقف هنيهة على الاقل » لأتأمل هذه الأفعال 
رالتصرفات . ومن هنا كان من غير الممكن فهم حقيقيٌ الصميمية من 
الآحرين ومن انا ذاتي » إلا من خلال مااقوم به من افعال وتصرفات 
تبدو للعيان بتحققاتها ف العال الخارحي . وهذا يدل على ان الباطن 
ليس مستقلا عن الظباهر » وان الظاهر تعبير عن الباطن . ومن هنا 
كانت وحدة الباطن والظاهر هي حقيقتنا » مهما ادعينا ان نتيجة الفعل 
لم تأت مطابقة لصورته في ذهننا . قد يصيح هذا بالنسبة إلى فعل مفرد 
من افعالنا » كأن نتصوره على صورة معينة » ثم يأتي على صورة 
مغايرة في التنفيذ . ولكن هذا لايم انقطاع سبل التنفيذ بيننا وبين 
الواقع . فنحن مازلا قادرين على الفعل ؛ وامامنا فرص حياة كاملة 
زاحرة بالامكانات » لتصحيح ماعجزنا عن تنفيذه على صورته الي 
نرغب فيها . وهكذا يبدو ؛ انه إذا كان احد افعالنا لايعبر بصدق عنا » 
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فإن جملة افعالنا في تحققاتها الارادية أو العشوائية » رتصحيحاتها 
الكاملة أو الناقصة » لابد لها من خلال استمرارنا في الحاولة والخطا » 
من ان تنكون مرآة صادقة لنا . 

5 بيد أن كل هذا يكرن من خلال الصيرورة الي ن ركب 
مئنها بأفعالنا »وتحربة الذات للصيرورة وموجوداتها لاتقف عند حد» 
بل تتعداه إلى تحربتها لذاتها » وفهمها لقدراتها وتطلعاتها الح .. فتحربة 
الوجودات مرتبطة دائماً بتجربة الذات ذاتها . نحن لانکاد نعرف 
شيئاً » حتى تنعكس معرفته على ذواتنا » فتزيدنا معرفة لا . 

ومن هنا كانت كل معرفة وعيا نعي به موحودا من الموجودات 
في الوحود المشخص ذاته » من خلال وعي مرافق نعي به ذاتنا الواعية . 
ان هذا الترافق هو البنية العامة لكل معرفة » ولابمكن ان نختزل منه في 
بعض الحالات » إلا وعي الموحود الذي نعيه وعي غياب » أي وعيا 
لمورجود غائب . وهذا ليس استثناء » بل هو تأكيد لبنية المعرفة العامة » 
ولكن بتغيير اشارة الحضور سلبا . ومن هنا كان امكان انبئاقي فعلا من 
الصيرورة » استجيب به استجابة معيئة إلى الموتف الذي انا فيه . وما 
الامكان والاستحالة في حقيقة الأمر » إلا نسبة معيئة بين -حتمياتي 
وحتميات الموقفمإذا هي مالت لصالحي » كنت قادرا على القيام 
بالفعل الذي اريد القيام به » وإذا مالت لصالح الموقف › كنت عاجرا 
عن القيام به » واستسلمت حتمياته . بيد ان الموقف حاضع للصيرورة » 
وانا كذلك » ولربما طرأ طارئ على الموقف أو علي » فقلب ميزان 
المعادلة » فاذا بي قادر بعد عجر » أو عاحز بعد قدرة . ولهذا كثيرا 
مايجري الحدديث عن اغتنام الفرص أو تحينها . 

AE:‏ وهكذا يبدو ان الصيرورة ليست وسيلة الاتصال بي 
رین الأضياء رالا رين فقط.+ بل هي وسيلة ااال ی ری ای 
أيضاً : انها وسيلة اتصال بين ما ادركه من الموقف الذي اكون فيه » 
وما اريد ان اقوم به نتيجة هذا الادراك . فهي همزة الوصل بين الفكر 
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والارادة والرغبة . وهذا يكفي لبيان ان مايظل ماثلا وراء سلسلة 
الأفعال الي اقوم بها ء هو الصيرورة الدائبة ؛ الي امتطي موحاتها 
لتحقيقها : فلولاها لانقطعت الاسباب بين هله الأفعال » ولفقدت 
شعوري بهويي » الذي يساعدني على الاستمرار وانا مازلت انا . وهذا 
يعن » ان هريي ذاتها ليست مستقلة عن استمرارية العام الذي اعيش 
فيه » ولاسيما استمرار قوانينه في ثباتها » إذ لو كان العالم حاليا من 
النظام »والنظام هويته » لانعدمت هوييّ بتبعثرها في فوضاه . 

والحقيقة انه من العبث ان احارل المرب من ذاتي › بالصيرورة 
الي اندرج فيها » واحعلها مطية لأفعالي : فهذه الأفعال سرعان 
ماتتحول إلى حتميات » وتحولن انا ذاتي إلى حتمية مصدرة للحتميات» 
يجعلي التفت إلى ماضي وما حققته فيه » من احل الالتزام به . غير ان 
الحتمية الملحة هي اني لااستطيع إلا الالتزام به . إذا لم اشأ ان ارتكب 
محيانة تجاه نفسي . وهل يمكن عد من يخون نفسه حرا ؟ 

وهذا ماحعلنا نذعب إلى ان الحرية حزئية ومتحمة بالحتميات مسن 
كل نوع وحنس : فأنا.ما انا كائن حر » محاط بعالم من الحتميات اليّ 
ليست حارجي فقط ء بل تغزو كياني ذاته أيضا. ولهذا كنت 
لااستطيع بمارسة الحرية الي اتمتع بها ء إلا .مزاوحتها بحتمية تكون 
وسيليٍ إلى قهر الحئميات اليّ تحيط بي : فكل حتمية لابد لقهرها من 
حتمية مقابلة تكون في متناول حريي . 

۲ ولكن ضعفي وقلة حيلي وانا بازاء هذه الحتميات تدفعيٰ 
كما قلت إلى التحالف مع الآحرين . ومن هنا كان لابد سن تواصل 
الوحدان باارجدان في سبيل تمهيد الطريق أمام فعل له الغلبة على 
الحتميات الي يواحهي بها العالم . فعل لايقف عند حدوه عالمي 
الداحلي » بل يتم طريقه إلى العالم الخارحي » ويترك اثرا فيه . 

۲ والحقيقة ان كون الفعل ذا مرحلتين » الثائية منهما 
تحارحية بمهد الطريق أمام تواصل الوحدان بالوحدان » مثلما يمهد 


4 - 


الطريق أمام الفعل اطلاقا . ولكنه تواصل لايقف عند هذا الحد ؛ إذ 
بامكان الرجدائين المتواصلين ان ينفذ كل منهما إلى صميم الآحر 
فيكون تواصلهما تاما . 

غير ان ف التقاء الوحدان بالوحدانات الاخرى » بأفعالها المتصالبة 
المتعاقبة » نتائج غير متوقعة » تدعو إلى التأمل والتفكير . فهي تخرحها 
من أثرتها إلى الايشار » فتتعلم كيف تبقي على تفاهمها وتواصلها 
وتعاونها » واضعة القيم العليا نصب اعينها . بيد ان الاشار ليس.وافدا 
غريبا عليها » فهو مساكن الاثرة في مقر دار الوحدان . ومن هنا كان 
بالامكان اعطاؤه الغلبة عليها بالزبية والتعليم النظريين بادئ ذي بدي» 
والمقصودين فيما بعد . 


غير ان لقاءنا مع ا موحودات الجرئية الا خرى خختلف باحتلاف 
كونها موجودات عاقلة أو غير عاقلة » حية أو غير حية : فاللقاء مع 
الموحودات الجامدة هو لقاء حرية بحتمية » ومع الحيوانات لقاء حرية 
بحتمية توحهها الغريزة » الي هي حتمية غائية » ومع الموحودات العاقلة 
لقاء حرية بحربة » مالم يكن نتيحة غريزة أو انفعال أو هوى . ان 
السقطة الميديغرية في ال " هم " لابد منها لاستمرارنا في التراصل مع 
ابناء هذا العا م الذي وحدنا فيه . انها وان كانت تصرفنا عن انفسنا : 
تفلل ذات مساس بأنفسنا . فنحن لانستطيع ان نكتفي بأنفسنا ) 
ولانستطيع حماية انفسنا إلا بائتباهنا الانتباه الواحب إلى ال "هم "ا 
للاستعانة به » أو للحيطة منه . فمنذ ان قذفتئ الصيرورة إلى الوجود » 
اقامث لي فيه مملكة فردية . ولكنها تركت تحديد حدودها لي اشكلها 
كما اريد » واوسعها بأفعالي » فألتقي بحدود الآحرين تارة اعدو عليهاء؛ 
وتارة يعدو الآحرون على حدودى فكرا وسلوكا . وبهذا وذاك نلتقي 
على السلام والوئام تارة » وعلى الحرب والمنصام نارة أخرى . ولكننا 
في الاحوال جميعا نتلاني ؛ والامر كل الأمر في كيفية التلاقي . ان 
الأشياء هي الي تكون سبب الاشكالات الي تشجر بيننا . اننا نتكثئل 
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جماعات ضد جماعات للحفاظ على الحدود المشتركة الي تقيمها كل 
جماعة » والى تقوم في داحلها حدود تملكة كل فرد منا. 

۲ بيد انه لابمكن لحرية وحدان ان تنطايق مع حرية 
وحدان آحر » حتى لو اتخذ الأرل من الثاني قدرة له » لأن لكل من 
الوحدائين حتمياته الجسدية والنفسية أولا » ولأن اللروف المتاحة لكل 
منهما مختلفة فيما بينها ثانياً » ولآن المحاكي لابمكنه ان يحاكي مايجاكيه 
مئة بالمئة ثالئا . ومن هنا كان الفعل الحر الذي نقوم به تماه الآخصرء 
عملا محتوما به في المقام الأول » وان كان لابد من شيء يقوم غالبا 
بيننا. وإذا شئنا الدقة في التعبير » كان لابد لنا من ان نقول : انه ما مسن 
حرية تتوحه مباشرة إلى حرية » ولا بد من ان يكون ذلك من خلال 
حتمية من الحتميات » سواء اكانت مادية أو معنوية . فالتعامل بين 
الأشحاص ليس تعاملا في الفراع » بل هو تعامل في العالم وبأشياله وني 
اجحتمع وبين افراده . وهذا وذاك هما الحتمية بعينها . 

وهذا لم تكن الحرية شيئاً من دون تحققها في فعل من الأنعال 
يترك اثرا في العالم الخارحي . ومن هنا كنا لانلمسها ف افعال, غيرنا 
مباشرة » وانما من حلال الفعل الذي يقوم به . ولكننا نعيشها في 
اعماقنا في كل فعل نقوم به » ولو لا هله المعايشة » لما قمئا به . وهذا 
يبين لنا » ان هناك طريقين للتدليل على الحرية : تجربتنا الداحلية » والاثر 
الذي تخلفه افعال الآخرين في العالم المنارحي 1 
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۱/4۳ غير ان الصيرورة ؛ بايجادها افرادا متفردين » عل العام 
مسرحا لأفعال منفصل بعضها عن بعض » توحهها حريات تتشب'". 
بحتمياتها من مراكز متباعدة مختلفة . وهذا يؤدى إلى خلق اضطراب 
وفوضى في العام . وما ان العام هو الكل » كان الواحب يقضي 
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باتخاذه هاديا للتنسيق بين الأفعال » والربط بينها » واقامة تناغم يشمل 
اجزاعها . 

۳ بيد ان هذا يبدو مستحيلا من الناحية الواتعية» 
والافراد هم الافراد والعالم هو العالم . ولهذا كان لابد من تحويل الموقف 
المشحص إلى رؤية بجردة بحسب مقاصد الذات » ان حقيقة أو حيرا أو 
جمالا . عندئذ فقط » يمكن وضع الجزء في مكانه من الكل ؛ والحكم 
على الفوضى والاضطراب بأنهما فرضى واضطراب من ناحية ؛ 
وبامكان تحويلهما إلى نظام واستقرار من ناحية أحرى . وفي هذه 
الحال» تنصب الذات هذه المقاصد قيما كلية ايجابية » لاتلبث ان تشتق 
منها قيما سلبية ونسبية » تقيس بها الامور الطارئة من ناحية ؛ وبمكنها 
التعديل فيها من ناحية أخرى ء متنقلة مما هو كائن إلى سايجب ان 
يكون» الذي مايكاد يتحقق » حتى ينقلب إلى ماهو كائن » وينضاف 
إلى عالم الواقع . بيد ان هذا لن يكون بجديا ؛ مادام هناك فرد واحد 
لايعرف مكانه الحقيقي في الكل » ولايتطلع منه إلى منظومة القيم العليا 
في فهم العالم والتصرف بازائه وبازاء موحوداته » ويخلع الانسحام 
عليها. 

بيد انه لولا الخصائص الفردية الي يتميز بها كل منا من الآحرين» 
لكنا كلنا نفعل على نحو واحد » ولكانت الحتمية العامة تبدو ف افعالنا 
ظاهرة للعيان . غير ان تفردنا بخصائص دون حصائص» هو الذي يخلع 
علينا صفات مخالفة » توحهئا توحهات مخالفة » فنبدو احرارا تصرف 
وفق ريادات مختلفة . وهذا راحع إلى تعدد امكانات الوحود الملشخص » 
ال تكشف عنها الصيرورة وإلى اعشلاف صفاتها الخاصة » الي تميز 
احدنا من الآخخر . 

غير ان مافي انعالنا الارادية من تمائل يأتي من طبيعتنا البشرية »وما 
عدا ذلك يأتي من خصائصنا الفردية » الي تؤثر في رغباتنا ومثلنا 
وطرائقنا في المزج بين هذه وتلك » حيدما نسعى إلى تحقيقها . ومن هنا 
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كان التقاؤنا من حهة »وافتراقنا من جهة أحرى . وما ان عناصر 
الالتقاء كثيرة » وعناصر الافتراق كثيرة أيضاً » فقد كانت الاموذجحات 
البشرية كثيرة ومتنوعة إلى حد كبير » وكانت افعالنا الصادرة عنا سن 
التدوع والاحتلاف » بحيث لايمكن التنبو بها ء إلا ني حالات نادرة » 
من علماء ذوي اختصاص . 


4 ولكن » مادام كل منا يحمل في ذاته طبيعة بشرية توحد 
بيئه وبين الآخحرين وصفات فردية تخلع عليه طابعا خخاصا » ومادامست 
الطبيعة البشرية تحمل معها الطبيعة الحيوانية » كان لابد لتحقيق كل منا 
ذاته » من ان يجعل سلوكه يتراوح سين مشال اعلى تعبر عنه الطبيعة 
البشرية في نوازعها وقيمها » وبين .حد ادنى جمحي فيه الطبيعة البشرية 
بكل ماتحمله من قيم » وتفسح المجال أمام حيوانية تتحكم بها نوازعها 
المحتلفة . وفي هذا يبرز بحال الحرية للاحتيار بين الطبيعتين المتداحلتين › 
رتأليف بما احتير سلو"كا يحقق وحود كل منا . فبالطبيعة الحيوانية يمكن 
تحقيق الاتصال بالعالم الطبيعي » وبالقيم العليا يمكن رفع هذه الحيوانية 
إلى مصاف السلوك الإنساني » حيث يلتقي الفرد بالفرد » واللجماعة 
بالجماعة » على التفاهم والتعارن والتواصل ؛ من احل تحويل العالم 
الطبيعي إلى فردوس ارضي . 


وهكذا ينتحصر ال مثال الاعلى للفره » في التقريب بين طبيعته 
البشرية العامة وطبيعته الفردية الخاصة : فالصفات الخاصة ال“ نْ يتمشع 
بهاء بمكن لا حينئل » ان تنقلب إلى مزايا ومواهصب يقدرها الأحرون 
حق قدرها » ولاسيما حينما تؤتي اكليا ؛ فتنتفم بها البشرية . 
بل هي وجه من وجوه تحققها » وهي الي تهبها هذا الغنى الذي يعجر 
الفرد عن تحقيقه .مفرده » والمحماعة .مفردها » وتستطيعه البشرية كلها › 
بأحياطا المتعاقية , 
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ومن هنا كانت الصغات الفردية الموزعة بين الئاس بأنصبه مختلفة» 
مدعاة للتفاؤل ؛ إذا احسن ترحيهها »ومدعاة للدشاؤم 2 إذا تركست 
فوضى تتجه اى ابماه ؛ دون ضابط من ثربية أو الاق أو قائرن . قد 
يكرن عملي غير ذي حدرى ؛ لو اتى يمفرده . ولكنه يكون نافعا 
وجمبلا حدا ؛ إذا اتى مثوافقا مع اعمال من يحيطون بي » وعلى اثر مسن 
سبقونا جميعا . والحقيقة ان ثيمة العمل لاتقنصر عليه وحده ؛ بل 
تتجاوزه إلى تناغمه مع الاعمال الاحرى ؛ السابقة منها والرائقة . 
وهذا يساعد عليه كرون الإنسان فردا في جماعة ؛ وكون الحماعة لاتحيط 
به فقط » بل تعيش ل وجدانه . بيد ان هذا التناغم ليس دائما ؛ وائما 
هو متقطع » يظلهر ويغيب . ولهذا سببه » وهو مزدوج : انه تفرق 
الدماعات البشسرية » وعدم اكتمال العارف الإنسانية . فاذا القت 
المعارف والسهود وتكاملت » كانت فزة الازدهار والتقدم » والاكان 
العكس . 

. ولكن »؛ هل يعئ هذا تشابه اعمالدا ؟ اطلاقا ؛ إذ ان كلا منا 
يعمل من مكانه ولحظته » وهما مايختلف بهما احدئا عن الآخر . ولكن 
عدم التشابه لايعني عدم الانساق . ولهذا كان مانطلبه هو أن ينتهي 
الصراع إلى التقريب بين اعمالنا » وحعل بعضها يئسق مع بعض » قليلا 
في البداية تمهيدا للاتساق التام بعد مسيرة طويلة . ومن هنا كان 
احتفال كل فرد بخصوصيئه » وكل جماعة بخصائصها » ضروريا للسير 
نحو اقامة العالم الإنسائي الخالي من الاضطراب والصراع . 

ولكن » هل يلغي التئاسق النزاع بين الفرد والفرد »وبين الجماعة 
والجماعة ؟ ان من قصر النبر ان نقول ذلك . فمادام الافراد 
والجماعات بدؤوا بدايات حزئية مختلفة ؛ وكل منهم يعتقد انه على 
صواب ؛ بالاستناد إلى المرجع الجرئي الذي اعتمده ؛ فلا بد سن أن 
يشجر النزاع بيئهم . ولكن التحلي عن المراحع اجلنزئية وتبئي مرجع 
اي يجمعون عليه » من شأنه ان يكون سبيلا يقرب بينهم . وهلا ليس 
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امرا يسيرا » ويحتاج إلى مسيرة طويلة شاقة . وهو يعين » ان تفاهم 
البشر » ووضعهم اسسا يلنقون عليها » هو الذي يخرحهم من عشوائية 
اعمالهم » ويقرب بعضهم من بعض ف غاياتهم . 

۳ /7 غير اني وان كنت كائنا متفردا بين كائنات أخرى » 
فائئ ا حمل العمومية الإنسانية في تفردى : فالكائن المتفرد حقاء هو 
الكائن الذي يحمل الصفات العامة على نحو متفرد في تنوعها وشدثها 
وامتراحها . ومن هنا كانت الفردية لاتتنافى مع العمومية » بل تحتويها 
احتواء فريدا . 


۴ وهذا مالمسه في نفسي » فأنا على الرغم من تفردى اما 
انا كائن انساني ؛ اشارك بني البشر في صفاتي كلهاء يما كل منها 
قائمة بذاتها : فليس لي صفة يخلو افراد النوع منها . ولكن مجموع 
صفاتي ما هي وحدة تعبر عن هوي الشخصية » هي الي لابمكن ان 
احد مامائلها في أي انسان مماثلة تامة . قد يكون هناك من يشابهنا 
بشكل أو بآحر » أمّا ان يكون هناك من ياثلنا فلا . 


هذا فأنا اعيش ف قلق دائم ؛ لأنئ حزء بين احزاء لاادري كيف 
اتوحه بينها .صحيح انها في الطبيعة تخضع لقوانين ثابتة » غير انها من 
التعدد إلى حد لا استطيع معه » ان احدد إلى أين اتمه » ولا أي قانون 
آذه في اعتبارى . ولكن الأمر يصبح بسيطا » لو كان يتوقف عند 
حدود الامور الطبيعية . فهناك الآخرون ومواتفهم المختلفة من الأشياء 
ومن بعضهم تحاه بعض » وهي من التعدد والاختلاف والغموض بحيث 
ترسم أمام عيينٍ عددا من اشارات الاستفهام الي سرعان ماتشير في 
نوازع القلق . يضاف إلى هذا وذاك » ماييعث في الحيرة وأنااواحه 
نفسي » لأفهمها وافهم عالمها الصاحب المضطرب . انه مامن شيء 
محدد استطيع ان اركن إليه ؛ فكيف لااصاب بالدوار ؟ وكيف لايكورن 
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ان المسألة كل المسألة ف توافق فعلي مع افعال الآحرين ؛ وهي 
مسألة ليست مستعصية على الحل ؛ إذ يكني ان ارکب معا مسین 
الصيرورة ؛ وان ممعل صيروراتدا الحرئية لي توافق معها » حتى نلئقي معاً 
على الاسهام في بناء عالنا الإنساني . 


ان في ذلك الوسيلة الصالحة الرحيدة لالتقاء الحرية بالحرية » 
والفكر بالفكر ؛والتعاون على الإبداع المشترك . فالتشابه بين بي البشر 
في صفاتهم هو الذي يجعلهم يلنقون ويفترقون . وهذا الذي يجعل 
الفردية الذاتية تدور في فلك العمومية البشرية . وهذا بالذات هو الذي 
حعل المعرفة والوحود مترابعلين : فالموحودات تعرف بصفاتها » والمعرفة 
تدل على الموحودات » ان مباشرة أو على غير مباشرة . وأنا ذائي حكن 
ان اعرف بصفاتي » ومن خلال صفاتي بمكن ان يعرنئى من ليس له 
سابق معرفة بي . وهذا يصدق على التفريق بي وبين غيري » بالنسبة 
إلى من يعرف صفاتي وصفات غيري 


rer‏ والحقيقة ان ذاتية افعالنا ليست مقتصرة علينا نحن 
انفسنا » مادمنا قابعين لي حوف الوحود : فذاتيتنا تصبح بذلك انعكاسا 
لما يجري فيه »ريمكننا ان نصفها بأنها ذاتيته ذاتها . وإذا كان الأمر 
كذلك, لم يكن من تناف بينها وبين الموضوعية » وائما اصبحت أساس 
الموضرعية ذاتها » و كانت نتيجة ذلك » السبيل إلى التواصل بي وبين 
الآحرين : اننا جميعا لي بيت واحد » راشياؤه ليست مستعصية على 
فهمنا ولاعلى استعمالاتنا . 


وهذا مايجب الرجوع إليه في نهم افعالدا وتفسيرها وتعليلها . 
وهذا كانت تبسدو بوحوه مختلفة ؛ تحمل احدنا لايشابه الآحرين في 
مايقرره أو يفعله »ران کان هذا يبقي بعض التشابه بينه وبين الآخرين » 

ع حيث هو السان ومن ابناء هذا العام . 
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وها يعن » ان حريتنا ثائمة على سلم من الحدميات » اقربها إليه 
حتمياته الفردية وسحتمياته البشرية » وتليهسا حتميات الطبيعة وحتمياته 
الاحتماعية . ان هذه الحثئميات جيعا نوجه حريته ؛ وتطبعها بطابعها . 


ولكن كوئنا افرادا مختلفي الرغائب والمشارب »؛ يجعل اختياراتنا 
مختلفة الترحيهات ولمذاهب . ومن هنا كسان لاہد لحريسا من هاد 
يهديها. فهي ليست عامل تنسيق بين افعالنا المحتلفة » ان لم تتتحل مسن 
القيم الكلية الايجابية هاديا لها . 

۳ والحقيقية » كان الوحود مسرحا لتأثير واحد قبل بحيء 
الإنسان » هو تأثير الصيرورة الطبيعية ؛ الي تظلل متصلة مع ذاتها . 
1 ولكن بحيء الإنسان الذي يتمئع بالحرية » إلى العام » وعدم تملكه للعلم 
الكامل عن:عالمه وعن نفسه » وتدحله في بحرى الصيرورة من منطلقات 
حزئية متعددة ومختلفة » حعل مايفعله فرد أو جماعة ؛ لايتماشى صسع 
مايفعله فرد آنحر » أو جماعة أخخرى . 


وهذا ينطلب من كل فرد ان يضع حريته في تناغم مطلق مع 
حريات الآخرين ؛ لأن الال أي منهم بواحبة ني عمله » وف تطلعه 
إلى الكل واتساق احرائه » من شأنه ان يثير الاضطراب في نظام احزاء 
الكل . وهذا هو الناصل حتى الآن» ومن الكثيرين الكثيرين . ومن هنا 
كانت حاحة الكل إلى الواحد » وحاحة الواحد إلى الكل . 


غير ان للصيرورة قوة ضابطة لأعمالنا ؛ بقوانينها الطبيعية الي 
تحخري وفقها ؛ مما يجعل المنحرفين عن خط العمل الجماعي يعودون إلى 
حادة الصراب . أو تلغى اعماهم . غير ان عمل الصيرورة توانقه 
الطبيعة البشرية » فتكون عامل توحيد وضبط لأعمال الافراد 
والجماعات » ولاسيما إذا وعى هولاء وارلمك غايتهم الإنسالية › 
ونظروا اليها منغلار القيم . 
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ومن هنا كان لعائنا الراسخ بتلاقي اعمالنا بعضها ببعسض من 
ناحية » وبحوادث العالم مسن ناحية أصرى ؛ على المدى البعيد . رإذا 
سأل سائل ؛ لماذا لم يحدث هذا حتى الآن؛ مادام العالم هو العالم ؛ 
والالسان هر الإنسان ؟ كان لابد لدا من ان نعلل ذلك بالبدايات 
المتفرقة المتباعدة الي بدأها الإنسان » وبالعلم الدائص الذي استعان به في 
اقامة مجتمعاته وحضاراته . وما ان الضارات تتلاقى » والعلوم تتكامل 
فلا بد من ان يحل الانسجام محل الانقسام ان عاحلا أو آحلا . 


مام وس 


4 ولكن ؛ مادام الإنسان مغمورا بحرادث الصيرورة » 
ومحاطا بالموجودات الي تخلفها وراءهاء كان لابد لحريته من ان تتعامل 
مع هذه الموحودات والحوادث :وان تكون حترمة بهاء وكان مدى 
الامكان محصورا بعدد الحتميات المتاحة لا . وهنا يتدحل تماسك 
شحصيته وتفكيره في تسلسل اثعاله النابّحة عن تشبث حريته بالحئميسات 
المناحة الواحدة تلو الاخرى . 

4 وهذا لم تكن انعالنا نتيجة حريتنا فقط » بل نتيجحة 
تفكيرنا ومايتمتع به من منطقية أيضا . ولكن التفكير فعل » وهو مشل 
أي فعل آخخر حرية وحتمية . غير ان حتمياته فكرية بجردة » مأححوذة 
من الواقع وبنية العقل والآلية الي يعمل بحسبها ؛ وهما ليسا غرييين عن 
الواقع أيضا . 

بيد ان فعل الفاعل بما هو حرية وحتمية » ليس استمرارا لصيرورة 
الرحود وائما هر قطع لها » في سبيل السيطرة عليها » وتحويلها في اتجاه 
معين . غير ان هناك اتجاهات فردية وأع ى جماعية ؛ اتجاهات تتابع 
نزوات طارئة » وأخرى تتابع قيما احتماعية أو عليا . ان هذه الاخيرة 
هي الي تساعد على بناء عالم انساني في جحوهره . أمّا الاولى فاذا 
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ساعدت عليه » فائما يكون ذلك بالعرض . وهذا كان الفعل الإنساني 
الحقيقي هو استمهال الصيرورة في سبيل امتطاء متنها ؛ وتحميله القيسم ؛ 
ولاسيما العليا منها . ۰ 

والحقيقة ليست افعالنا القطاعا عن طبيعتنا البشرية » ولا عن 
الواقع الذي نعيش فيه : فنحن لانفعل إلا من خلال طبيعتنا البشرية 
وقوانين العالم الطبيعي . وعبئا نحساول الافلات من طائلتهما . ولكننا 
فضلا عنهما » لدا صفاتنا المميزة وظروفنا الطارئة . وهذان الامران هما 
مايتميز بهما احدنا من الآخرين . انهما هما اللذان يحركان ارادتداي 
اتجاه يختلف عن اتجاهات الآحرين » ويختلف في احدى المراث عن 
احداها الاخرى ؛ بالنسبة الينا نحن انفسنا . وهذا يبين ان الفعل إذا 
كان واحدا من حيث شكله » وكان يوحد بيننا نحن البشر ».ماهو 
كذلك » فهر بختلف باحتلاندا احدنا عن الآحر » وباحتلاف ظرف عن 
خلرف »من حيث مضموئه . بيد ان كلا منا يعبر عن ذاته بهذا 
المضمون المحتلف » ويترك للشكل الكلي مهمة الجمع بين مااتفرد به ؛ 
وما يتفرد به الآحرون . ومن هنا كانت الابواب مفتحه بين الافراد ؛ 
وكان آمر التوفيق بينهم مكنا على الصعد كلها » إذا احسن فهمهم من 
ناحية واحسن التصرف حيالهم من ناحية أخرى ٠‏ 

وهذا يعن ؛ ان وحدة افعالي تتأتى من كونها تصدر عبن »؛ وان 
وحدة افعال البشر تتأنى من كونها تصدر عن الطبيعية البشرية الواحصدة 

ف عالم يجري كل ما فيه وفق قوانين ثابئة . ومن هنا كان امكان 
التقائي بالآحرين وامكان التقائهم بي » وبعضهم ببعض . 

٤‏ ولكن » إذا كان وضعنا نحن البشر » يقضي بأن تعيش 
وحدانات متفرفة ما حن كائدات طبيعية » فان مصيرنا المشترك يتطلب 
منا » ان بجعل من الوحود الذي هو مبتدؤنا ومنتهانا » وحدانا بشريا 
واحدا » يعبر عن متطلباتنا.ما نحن نوع واحد . وهذا لايكون إلا إذا 
توافق الواجب الإإنساني النوعي مع الواحب الإنساني الفردي » ومن 
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دون ان يلغى احدهما الآخر » وائما يمدح كل منهما الآخر هامش عمل 
كافيا لنموه النمو الصحيح واستمراره في هذا النمو . وعندئذ » إلا 
يصبح الواحب الإنسائي تعبيرا عن الطبيعة البشرية ذاتها ؟ ان قدرنا 
الإنساني المشترك إذا شئنا الاستمرار في الوحود ؛ ان نوحد عملنا أولاً ؛ 
وان بجعله متوحدا مع قوانين العالم الطبيعي ثانياً . فبذلك نخرج من 
الانقسام الطبيعي بين الإنسان والعالم » إلى التوحد الطبيعي الإنساني . 

والحقيقة ان الامكان الوحيد المناح لنا » هو الربط بين حتمياتنا 
البشرية والحتميات الكرئية . صحيح ان هذا الخيار هو وحده مطروح 
علينا » ولکنه حیار ہین ان نكون والا نكون . وهو يتطلب منا مراعاة 
حتمية القيم الايجابية الكلية » إذ من دونه يدب الخلاف بيننا ؛ رنصبح 
نهبا لقوى منعكساتنا وغرائزنا » اى نهبا لقوى الطبيعة » فيلغي عمل 
بعضنا عمل بعض » فنضعف وتذهب ريحنا . 

ومن هنا كانت حريتنا الإنسانية مدحصرة في ان نريد طبيعتنا 
البشرية » اى ان نريد الحتميات العضرية والعصبية والنفسية الي ركبست 
فيئا » وما ينتج عنها من حتميات اجتماعية » حضارية رثقافية . لقد 
طبعنا على احتيار طبيعتنا البشرية وان ينصب اختيارنا اياها على احراج 
مافيها بالقوة إلى الفعل 

ولهذا لم تكن الحرية صفة تمعلئ امحث عن تفردى بين الموحودات 
الجرئية أشياء ورحدانات » بقدر ماهي صفة تحني على ايجاد مكاني 
الحقيقى بين امثالي في الكل » أي ان احد المكان الذي اشكل فيه مع 
امثالي النسجاما ينقلئ من العالم الطبيعي الذي انشققت عنه انا ونرعي »؛ 
إلى العام الإنساني الذي اصبو انا ونوعي إلى اقامته . فما دام العام 
الطبيعي ناقصا من الناحية الإنسانية فلا بد من تدحل الحرية الإنسانية › 
الي يتمتع بها الفرد والجماعة والنوع » لاستكماله من ناحية نقصه 
هذه. وهذا لايكون إلا بالانشةاق عايه » أىم, بفك حتميات الارتباط 
العلبيعي به » والارتباط محتدياءت انسانية تضاف » إليه . ذا أدرية هي فاى 
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حتميات سابقة » من احل استبدال حتميات لاحقة بها . ومن هنا 
كانت الحرية صورة حزئية مسن صور الحتمية الكبرى » وكانت هي 
السعادة ذاتها » ولكن بالحتميات الي تدشبث بها » توحها إلى العام 
الذي نتطلع إليه . 

ولكن لق العالم الذي نتطلع إليه » ليس السعادة كلها » بل 
نصفها فقط ,أمّا النصف الآخر فيأتي من شعورنا » ونحن تخدق العالم 
الذي نتطلع إليه » بأندا نستطيع ان نهدمه » حيئما لايروق لنا ؛ ونبي 
بدلا منه آخخر احسن منه » يحقق لنا مالا يحققه هو ذانه لنا . ومن هنا 
كان النعيم المقيم الذي يدل على الثبات » ليس نعيما إلا في بدايته » 
وكانت النفوس سرعان ماتمل منه » نحلافا للنعيم المنغير وفقا لتطلعاتنا 
الإنسانية الحرة . 

44 وهكذا يبدو ان الحرية الإنسسائية مالم توخ الحتمية 
الكبرى» مباشرة أو دون مباشرة » وهي تقيم عالمها الإنساني » تفقد 
هدفها الصحيح من اشاعة الانسجام ف العالم الطبيعي واجتمع البشري. 
فغاية الخرية هي الارتباط بالحتمية الكبرى ماوراء حتمياتها الحرئية 
الخاصة . ولكنه ارتباط من خلال القيم لاأي ارتباط كان . 

0 ولکن › إذا صح اننا نصنع وحودنا جريتنا ونتصنعها 
على الصورة الى نشاء » فان هذا لاينفي اننا نصئعه بدءا من طبيعتنا 
البشرية وقيمنا الإنسانية » وهي تعمل في ظروف ليس بامكائها ان 
تخرج على قوانين العالم الطبيعي والزامات الحياة الاحتماعية . وهذا يبين 
ائر الحتميات الي تحيط بنا في الصورة الى نصنع انفسنا بحسبها . انها 
حتميات تنتمي إلى الطبيعة البشرية وإلى المنصائص الفردية لهذا الإنسسان 
الذي هو انا ؛ والذي يتصرف ابنداء من موقف فردي وجداني معين ؛ 
دإذا كان من صنعه -حقا » فهو ناحم في نهاية الأمر عن موقف وحودى 
انساني لیس من صنعه » في عا لم يتجاوزه ویفرض نفسه عليه بقوانینه 
الي ليست من صنعه » وف مجتمع له الزاماته الي ليست من صنعه 
مهما كان نصيبه في الاسهام فيهاءما هو فرد . 
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ومن هنا كنا بالقيم وعلى التعاقب » نصنع شحصنا الإنساني من 
فرديتنا الحيوية . ويكون وجداننا الفردى بتفاعله مع الوحدان الجماعي 
المغلق على ذاته حينا » والمتفتح على الوحدان الإنساني حينا آحر » هو . 
رائدنا لي ذلك »رهذا كنا لانصبح شخصية احتماعية أر انسانئية إلا 
بالتدريج » وعلى اثر تدرج كبر سابق انجزته البشرية من قبل » من 
هيلال المجتمعات الي نعيش فيها . ان بوادر الاتفاق تقوم بدور كبير 
هناء بالنسبة إلى هذا الفرد أو ذاك : فهناك افراد افذاذ وصلوا إلى مستوى 

عال حدا في تكامل شخصيتهم الاحتماعية والإنسائية ءمما لم يبلغه 
جتمع من اجتمعات ما هر كذلك » ولم تبلغه البشرية.مجموعهابما هي 
كذلك . ان هؤلاء الافراد تكون ملاقاتهم احدى في تكامل الشخصية 
الاحتماعية والإنسائية . وهذا حظ سعيد لمن يتمتع به . 

وإذا كانت ارادتنا تعبر عن حقيقتناءما يصدر عنا من افعال » 
كان هذا يع ان وحودنا وافعالنا شيء واحد : وهذا يتطلب التميير بين 
مانحن اياه ومانريد ان نكونه . والحقيقة » تصدر افعال كل منا عن هذا 
الموحود المشخنص الذي يجمع بين الكلي والفردى على نحو معين . لكن 
الفرد مدا يتطلع في حال سوائه إلى هذه الطبيعة البشرية » يريد ان يحققها 
في ذاته » ما تنطوي عليه من نوازع متعددة مختلفة أو متضاربة » ومن. 
قيم ومثل عليا ؛ فيقتزب من مشابهة الآخرين الاسوياء الذين يحذون 
حذوه . ولكن هولاء ليسوا كل البشر » فهناك من ينحرفون عن سواء 
السبيل . ويتحذ انحرافهم مسالك شتى » مما يتبين معه » انهم لاهم ولا 
من كانوا اسوياء قد طابقت افعالهم وحودهم . وهذا كاف لبيان أن 
الوحود شيء والفعل شيء . 

4 وال حقيقة ان الحتميات الي وهبناها مع الميلاد » وهبناها 
من الوحود المسخحص . وال انضافت اليها وهبناها من البيئة 
الاحتماعية. رهذا يعن في الحالات السوية ؛ اننا متلائمون مع حيطنا 
العلبيعي والاحتماعي . فهل هذا الاستنتاج في محله » أو ان هناك انحرافا 
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في صدورنا عن الوجحود المشخص بالميلاد من ناحية » ويما امتصصناه من 
' المجتمع ف ادوار حياتنا المحتلفة » من ناحية أحرى ؟ ان انكار ذلك يعني 

اننا نعزو الانحراف إلى الأفعال الي نقوم بها » حينما نصبح قادرين على 
الفعل . 


ولكن مشاهدائنا بين لئا » ان هناك مسوسا وتشويهات تصدر 
عن الطبيعة » وان هناك افرادا وجماعات منحرفين دائحل المجتمع » ثما 
يشير إلى حتميات غير سوية » إلى حائب الحتميات السوية , 
وهذا يوغل بالحتميات غير السوية إلى ما قبل انفعالنا الحرة. 
وهذا يدفعنا مرة أحرى إلى التساؤل : اليست الأفعال غير 
السوية الي نقوم بها » هي كذلك بسبب جذورها من الحتميات 
الى ورئناها منذ كنا نطفة قبل ميلادنا » ولتفتحها في بيشات 
اجتماعيية ليست على سايرام من السواء ؟ وفي هذه الحال ؛ 
إلا توحذ حريتنا الجرئية فى حبائل الحتميات المحيطة بها» 
وتنقلب إلى حتمية غارقة في الحتمية الكبرى » حتمية هذا الكون 
الرحيب ؟ 


وهكذا يتضح » ان اغراف بعض تيارات الصيرورة مسببه 
الانسان؛ الذي رعا كان سبب انحرافه كامنا في السيرورة ذاتها . غير 
ان الإنسان يما يتمتع به من فكر وارادة » هو المرشح الوحيد الذي يمكنه 
بالقيم الي تطلع اليها » ان يعيد الامور إلى نصابها » لبدء الممسيرة 
الإنسانية المتوافقة مع أوضاع العالم الذي يعيش فيه . ولكن كيف 
السبيل إلى الموفيق بين رغبات الافراد والجماعات واراداتهم ؛ لتحقيق 
هذا الوضع المنالي ؟ ان الجرء عرضه للنقل من مكان إلى مكان في الكل. 
وهذا يتيح نقله من ١‏ كانه غير المناسب إلى مكان آسمر مناسب . وهذا 
شأننا نحن البشر . وا>ننا ختلف عن غيرنا من الكائنات الاخرى » بأئنا 
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نعي وضعنا المأسوى ؛ ونعي من محلال القيم العليا الي نحملها في 
اذهانناء السبيل إلى الخروج منه » والافعال الي لابد لنا من القيام بها 
لتجاوزه . ولكن ؛ إلى متى ؟ ان اطول فسحة نعطاها في احسن 
الاحوال » هي عمر النوع البشري » وهي فسحة كافية بتجاربها 
وتطلعاتها » لبئاء عالى مايجب ان يكون على عالم ماهو كائن » لتحويله 
إلى ماهو كائن . 
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الفصل الثاني 
الحلول والمفسارفة 





دم مس 


٥‏ رأينا ان الانتقال من الوضع البشري البدائي إلى الوضع 
البشري الحالي احتاج إلى القيم يهتدي بهاء وان هذا لم يكن إلا 
بخطوات قليلة محدودة » ابقت الإنسان في الدرحات النسبية والسلبية من 
سلم القيم » وان أكمال الارتقاء بحماحة إلى نقلة نرعية » تتم بالمراوحة 
ين المشحص راجرد تتحقق بالمفارقة والحلرل » حيئة وذهابا » ان نظرا 
أو عملا » ان محاكاة أو ابداعا . 

٥‏ والحقيقة اننا في الصيرورة نقوم بأفعالنا » وان هناك 
عللاقة وحدانية وحودية نعتمد عليها في معرفة مانعرف » ويي عمل 
مانعمل » وف المراوحة بين النظر والعمل . هذه العلاقة همي الي تمكننا 
من مفارقة اء تجريدا » والعودة إلى الحلول فيه تشححيصا ء ولولاها لما 
تمكنا من فهم ماي عالمنا ولا من ان نتعامل معه . 

وإذا توقفنا عند المعرفة » وحدنا ان المعرفة الحقيقية هي التى تقسدم 
لنا مايظهرومظاهره معا »أي الموحود وظواهره من حيث هما شيء 
واحد ادركه الس ؛ واسلمه إلى اللهن يجرده ويحوله إلى فكرة أو 
ماهية؛ ولكن بادراك مشخص يقبض عليه يما هو وحود ؛ بجسد له 
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حضوره الوحودي .وليس هذا الادراك بفعلين مختلفين بل فعل واحد 
مشحص » هو الوحد . 

وهذا يعون انه إذا كان الوحدان يدرك الظواهر والماهيات ما هر 
حولها الاحساسات والمعقولات ؛ وهي تقاومنا (أي تقاوم احسادنا ) 
إذا ماتح ركنا نوها »وتصامنا ( أي تصدم احسادنا ) » إذا هي ت ركت 
نحونا . وهذا ماحعلنا نقول : ان ادراك الموحردات من ناحية » وادراك 
الورجحود من ناحية أحرى » يكون بالوجدان ذاتا وحسدا . 

وإذا كان الأمر كذلك » إلا ترول الحدود بين عالم الحلول وعالم 
المفارقة ؟ وإذا كانت اعمالنا تتحقق في العالم وكانت في اصلها تجسيدا 
لحريتنا النابعة من اعماقنا ء إلا يحى لنا ان نرى فيها وحدة الحلول 
والمفارقة ؟ الحقيقة ان هناك حركة مردوجة نقوم بها ء ونحن نعمل : 
فلكي نعمل نحن محاحة إلى ان نفصل ذاتنا عن كل ماييط بناء 
ولاسيما عن الشيء الذي نريد ان نخضعه لعملنا . ولكننا لانستطيع 
ذلك » إلا بعردتنا إلى الاندماج 5 عالمنا ؛ إلى الشسيء الذي نريد 
الحضاعه لعملنا . وهذا يعن » اننا نعود إلى التشخيص الوحودي الذي 
يوحدنا مع الكل . 

وإذا كان الأمر هكذا » إلا يصبح الحلول والمفارقة أمرين 
متلازمين ناشئين عن واقع وحودنا لي العام »ما نحن كائنات حرة 
عاقلة تتحرك في الكون الرحيب » وليس بامكاننا اروج منه » لأنه 
الكون الوحيد ؟ ثم ألا نرتد بذلك إلى التشخيص الوجودي » الذي يبلغ 
اقفصى تشخخيصه في الوحدة الاحدوانية ؟ 

٥‏ لقد وجد العالم قبل ان اوحد » وسيبقى بعد رحيلي 
عنه . هذا ما تقوله التحربة اليومية لي » وأناارى ابناء حلدتي يروحون 
ولايعودون . وهذا ما يقوله التفكير المنطقى أيضا » وهو أكيد لايرقى 
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إليه الشك . فقد وحد الإنسان في هذا الكون » وهو لايدري من أين 
اتى » وهو يرحل عنه » كما رحل عنه الكشيرون قبله » من دون ان 
يدرك مامصير العالم الذي ضم حسده حيا » وسيضم رفاته ميئا . فليس 
هناك من شهد حدوثه ء إذا افترضنا هذا الحدوث .ولا من سيشهد 
زواله » إذا افنرضنا اله سیزول . 

ومع ذلك انئ.ما انا موجود في الوحود استطيع ان اغادره 
مفارقة» وان اعود إليه حلولا فأنفذ إلى اسراره » واؤثر فيه بأعمالي .ولا 
عنعن من ذلك سوى سعته الي لاتتناهي » وغنى عناصره وتأليفاتها الق 
لاتنفد» وقصر حياتي الذي لاحيلة لي فيه . هذا إذا لم يقف غبائي 
حائلا دون فهمه وکشف اسراره . ولیس هذا فحسب » بل هناك 
الآحرون الذين يحذون حذوى » ويعيدونئ على مانا في سبيل الوصول 
إليه » فيبادلونن حدمة بخدمة » وابادلهم فهما بفهم . اننا نعمل قي حبهة 
واحدة » ولنا اهداف عامة واحدة » ولاينقصنا إلا ان نتبع سيرياء 
واحدة » وتحييلات واحدة متفق عليها » تتلاءم مع التغيرات الطارئة . 

ومن هنا كنت لااستطيع ان اضع ذاتي حلولا أو مفارقة » مالم 
اضع العالم في الوقت ذاته : ففي حلولي اكون حالا فيه ؛ وف مفارتيّ 
اكون مفارقا له . انه ليس بالامكان تصور ذاتي من دونه في كلتا 
الحالتين : فالغاء وحوده يؤدى إلى الغاء وحودى في الوقت ذاته . وإذا 
كان الأمر كذلك » كان لابد لي من ربط يقين وحود الأشياء بيقين 
وحودى ووحود العالم » حلولا ومفارقة . فلولا اشياؤه للا قمست بفعل 
من الأفعال : فأنا بطبيعي منكب عليها » وبها قوام وحودى » ولولاها 
لما تح ركت في انفعالاتي ونزوعاتي وافكاري . وعبشا احاول الاستغناء 
عنها » لأن الاستغناء عنها استغناء عن وحودي ذاته . 

والحقيقة اننا مانكاد نفارق العام وعيا» حتى نجد ان ماوعيناه 
ينتمي إليه » ولا بد من الارتداد إليه عملا تحله ذواتدا فيه : فهداك تلازم 
بين وعي ذواتنا ووعي العالم » وكل عاولة فصل بينهما تجان الو اقشع 
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وتخالف المألرف . اننا لانعي إلا من احل ان تعمل » ولانفارق الوحود 
إلا من احل العودة إلى الحلول فيه وبين اشيائه . 

٠٥‏ ولكن في المفارقة عوداً إلى عالنا الداحلي » وني الحلول 
ارتدادا إلى العالم الخارحي . لهذا كان التداوب بين الحلول والمفارتة » ثم 
بين المفارقة والحلرل ؛مراوحة بين العالمين اللذين يعد الفصل بينهما 
ضربا من التجريد ؛ الذي لابد من رده إلى اصله في التشحيص . 

٥‏ وهنا نسأل : هل ترانا حيدما نوحه التباهنا إلى تمالمنا 
الداحعلي » مشيحين بأنظارنا عن العالم الخارحي » نكون استبعدنا حقا 
هاا الاحير » وما الذي نلاقيه في عالمنا الداحلي على وجه التحقيق ؟ إذا 
تحريدا الشيقة »› لم يكن امامنا مندوحة من الاعتراف بأن ما ثلقاه حقا 
هو العالم الخارحي ذاته مأححوذا في احابيل رغياتنا واهتماماتنا وافكارنا 
رنوازعنا » وربما اهوائنا واوهامنا أيضا . والعكس صحيح أيضا ء 
فحينما نلتفت إلى العالم الخارحي نلتفت إليه ونحن مستغرقون فيه بكل 
مشاعرنا وافكارنا ونوازعئا » ورما اهوائنا واوهامنا أيضا . ان هناك 
حالة واحدة فقط تنفصم فيها عرى التواصل بيئنا وبين العال الخارحي ؛ 
هي حالة الموت . أمّا ماعداها فنحن على اتصال دائم به . قد يقول 
بعضهم : هناك حالة النوم . الحقيقة ان النوم الذي تراودنا فيه الاحلام ؛ 
علدا على اتصال ذائم بالعالم الخارحي » إذ ان مادته هي احلامنا 
المستعارة مئه . أمّا النوم الذي لا تراودنا فيه الاحلام » فهو شبيه 
بالمرت» ان لم يكن هو الموت ! 

والحقيقة ان علاقتنا بالعالم مردوحة . رهي تبدو كذلك » وفقا 
لموقفين تتحذهما الذات منه . فهي ثارة تتفتح على موحوداته » وتارة 
تنكفيء على ذاتها لاستبطان حيائها الداحلية . في الحالة الاولى يصبح 
الوجود امتدادا ها » وف الحالة الثانية تصبح امتدادا له . وبين الموقفسين 
يبدو ان مايجري لي العام الخارحي يجدصداه في العام الداحلي » وان 
مايجري في العام الداحلي يصبو إلى التحقق في العام الخارحي . وهذا 
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يعني » أن هناك اتصالا مستمرا بين العالمين لاينئئٍ فاعلا في كلا 
الاتجاهين. وهذا يكفى لبيان انه مامن انقطاع أو عزلة يننا وبين العالم . 
ما يعي انه مامن معجزة في تحول الوحود إلى معرفة » وفي تحول المعرفة 
إلى وحود »بطريق العمل . 


٥‏ غير اننا متجهون بطبيعتنا إلى العالم النارحي » ففيه 
وحدنا وفيه يتحقق بقاؤنا . ومن هنا كان الانكفاء إلى العالم الداحلي 
امرا لاحقا لاتجاهنا إلى العالم الخارحي ؛ وكان احاح الاحدانيين عليه ؛ 
وعده الاصل الذي يجب الرحوع إليه » امرا اصطئعته فئة من الفلاسفة » 
من فقدوا اواصر الارتباط بالعالم الطبيعي . صحيح انه لابد لنا من 
الرحوع إلى العالم الداعلي » ولكن هذا يكون يما هو تابع للاتجاه 
الطبيعي نحو العالم الخارحي ٠‏ ولهذا كان موقف الاحدانيين قلبا للموقف 
الإنساني الطبيعي » ومعبرا عن رأى قلة من الفلاسفة |اصحيح ائنا 
نبحث عن أن نكون ذواتنا . ولكن » ما معنى هذا ؟ لقد تعود الناس ان 
ا ل 
كانت صفاتهم | لي يتفردرن بها هي كل حقيقتهم » وكمالو كان 
الحائب الإنسائي المشترك امرا اضافيا لايقام له وزن. ولكننا نرى ان 
الأمر حلاف ذلك » ؛ إذ لابد لنا لكي نحقق عالمنا الإنساني من ان مجعل 
صفاتنا الفردية في انسجام مع خخصائصنا البشرية المشتركة » لدكون على 
وفاق فيما بيننا وبين الفسئا من ناحية » وفيما بينئا وبين عالمنا من ناسحية 
أخرى . والشقيقة ان مانختلف فيه لا يعدم ارتباطنا بعالم واحد نشارك 
فيه جميعاً ومفضع لقوائيده جميعاً . اننا اشبه مانکون بركاب سفيئة 
معرضة للنجاة والغرق : لايهم المكان الذي تله فيها . فاذا غرقت 
غرقنا جميعاً » وإذا نحت بحوئا جميعاً . وليس أمر السفيئة جرد مثال ؛ لذ 
ان كو كبنا الارضي هو هذه السفينة وهي تمحر بنا عباب الفضاء . فما 
ا ر 
احتلفت اوضاعنا عليها . فاذا قدر ها ان تصططدم بنيرك يفقدها توازنهاء 
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كنا جميعا معرضين للخطر . وهذا يعي ان أحتلافاتنا الفردية مرتبطة 
بخصائصنا الكلية . فاذا كان احدئا يقف ف الكل موئفا فرديا يختلف 
عن مواقف الآخرين بسبب اختلافه عنهم ذاتا ومكانا وزمانا وظروفاء 
فان هذا يبمكن بحاوزه من حيث ائه واياهم يتمتعرن بطبيعة بشرية 
واحده» ويخضعون لعالم واحد ذي قوائين ثابئة . ومن هئا كان لابد 
لموقفي في الكل من ان بمائل موائفهم » فيوحد ماهو جوهري فيه بيننا › 
وان كان يفرقنا ما هو عرضي . وهذا مايجعل تصوري بامکانه ان يلتقي 
بتصورهم على ارض مشتركة » تكون منطلقا للالتقاء في تصورات 
أحرى . وهذا يننهي إلى ان تتطابق تصوراتي وتصورائهم فيما بينها؛ 
ويكون تصور أي منا امتدادا لتصورات الآخرين وتكاملا بها. وهذا 
يخلع الكلية على التصورات الحرئية المحتلفة ‏ ما من شأئه أن يغبت 
. اسسها »ريثت التطابق الكلي بينشا فيها . ولما كانت التصورات 
الاحرى هذا شأنها » ومرتبطة بها اوثق ارتباط كان التلائي بيئئا مطلقا 
من حيث الامكان »ركان واجبنا اختراحه من القوة إلى الفعل من حيث 
الضرورة . 

ولكننا لانستطيع بناء العالم الإنساني دفعة واحدة . فهو المطلق أو 
حرء مئه » لايمكن تصوره التصور الصحيح مسن كائنات حزئية فيه › 
تظل نظرتها إليه نسبية بحسب مكانها وزمانها وتجحاربها فيه . ومن هنا 
كانت المحاولات والتعثرات »؛ » وكان المشروع الإنساني في تغيير العالم 
الطبيعي » مفارقة وحلولا مليارات المرات » محاولة طويلة الاحل ؛ 
وتشكل مهمة الاحيال المتعاقبة جيلا بعد حيل » وتظل نسبية » وان 
كانت نسبيتها تسحل تقدما دائما بالقياس إلى المحاولات الى سبقتها : 
انها محاولة في المطلق » وهيهات نحاولة في المطلق أن تتم ! 

هو رهكذا يبدو لنا ان غائية افعالنا مفارقة وحلولاء هي 
الى توحد في كل مرة بيننا وبين العام . وإذا كانت الوحدة قائمة بيننا 
ربيئه اصلا » فانها تتعرز بوحدة فعلية تدسجها غايات افعالنا : فبدلا من 


- ۳۱ - 


الوحدة السلبية الي نكون سحاضعين لما ؛ في حال توقفدا عن الفعل ) 
نقيم وحدة ايجابية تكرن غائية افعالنا الإنسائية لحمتها وسداها . 

وبهذا يصبح العالم ومايحيط بنا مله » فرصة سانحة للتفكير فيه » 
ولتصميم ارادتنا على تنفيذ ماتسعى إلى تنفيذه » وتدحل موهبتنا لابداع 
ماتبدعه . وهذا يبين ان الغربة الي يمكن ان تعرض لنا بين حين وآخخر ) 
يمكن تحاوزها بمجرد نصب غاية جحديدة لدا » تدحل ارادتدا بها إلى حيز 
التنفيل »فتصلنا بالعالم وما فيه بعد انقطاع . 

الحقيقة ان مهمة الفلسفة الجرهرية هي ربط الإنسان بعالمه على 
احسن وحه ممكن »بحيث تضع الفرد في السجام مع الجماعة » والحماعة 
في السجام مع البشرية » والبشرية في السجام مع عالمها . وحيئما نتكلم 
على الانسجام » نتكلم على القيم الايجابية الجزئية والكلية » إذ بتوسطها 
يمكن تحديد مكان الفرد في الجماعة » ومكان الحماعة في البشرية ؛ 


ع سم 


5 والحقيقة ان ارتباط الوحدان بالموحودات الجرئية في 
الوحود المشخص » ليس شيئا آخمر سوى اتصال عالم الحلول بعالم 
المفارقة » إذ ان الموحودات المفارقة للوحدان »ما هي موحودات » سحالة 
فيه في الوقت ذاته يما هي صور تنعكس على صفحته . 


15 وهذا يصدق على الوحدان من حيث هو حسد » أي 
موحود بين الموحودات الحرئية . لكنه يتميز منها بأنه بؤرة انعكاس 
الوحود المشخمص ,هما فيه » أي بورة تتواضل فيها الموحودات الحزئية . 
وهذا يعن » ان للوحدان موقفين متناوبين : موقف يتواصل فيه مع 
الموحودات المحرئية في الوحود المشخحص » وموقف يفارق فيه الوحود 
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المشحص وموحوداته » لكي يستحيل إلى ذات عارئة ؛ ويحيل الرحود 
المشحص إلى مطلق » والموحودات الحرلية إلى ظراهر وافكار في الوقت 
ذاته . انه يستبقى ف الموقف الأول حضور الوحصود المشخحص 
وموحوداته الحرئية ما هو حسد ؛ ويحيل ف الموقشف الثاني الوحود 
المشخص وموجوداته إلى ظواهر وافکار »› ماهر ذات .وبهذا تصبح 
المعرفة معرفة وحود وموحود ؛ لامعرفة ظواهر وافكار » لالدري مسدى 
علاقتها بالرحوه ا 

غير ان الحلول الاكيد هو حلولي في الوحود المشخص . أما 
الموحوداث فهي مفارقة بالنسبة الي . وإذا ترصلت إلى معرفتها » فلأنها 
هي الاحرى حالة على طريقتها في الوحود المشخخحص ؛ ومن مفارثتها 
لي» وحلوها في الوحود المشخص يمكنيي معرفتها . ولكد اعرفها في 
الواقع معرفتين مختلفئين تحريدا . غير انهما يمتزحان في التشخيص : 
فكون الموجودات حالة في الوحود المشحص يجعلي اد ركها على انها 
نوکو رلکن كزتها مقارتة ل لها ندر خرحة!: وهنا ينهي إل 
ادراكها ما هي وحود من ناحية » وبما هي لاهرة أو فكرة مسن ناحية 
أخرى . حتى إذا تجاوزت التجريد » انصهرت ظاهرتها أو فكرتها في 
ا واا ا واا 

5 رومن هنا كانت المعرفة معرفة اللشخنص والمجرد معا ء 
معرفة الشيء في ذاته وظواهره معا ‏ معرفة الوجود والماهية مع ٠‏ لامن 
حيث ان اجرد ينفصل عن المشحص » وان الظاهرة تنفصل عن الشيء 
في ذاته » وان الماهية تدفصل عن الموحود » بل من حيث أن اجرد قائم 
في المشخخص » وان الفلاهرة تتوحد مع الشيء في ذاته »وان الماهية حالة 
في الموحود » وان الوحدان يما هو وحدة الذات والجسد - يدركهما 
معا في وحدتهما. 

والدتيقة ان التفرقة الكنطية بين الشيء في ذاته وظواهره تقوم 
على أساس مرن الحواس والعقل يما هما قوتان مختلفتان ومنفصلتان »على 


م 


أساس ان الحواس تقدم لئا مادة المعرفة » وان العقل يقدم لنا صورتها , 
ولكن هذا غير صحيح لأن عمل الحواس متصل بعمل العقل : فسالحواس 
وسائل التجريد الاولى اليّ ينناول العقل - وهو الوسيلة الثانية - 
منتجاتها » ويندفع بها في طريق تحريد أحرى أكثر ايغالا . وهذا يعي ان 
الحواس لاتقدم لنا مادة المعرفة »وان العقل لا يقدم لنا صورتها؛ كما 
زعم كنط ؛ بل ان الحواس والعقل يقومان معا بتجريدات متتابعة 
متصلة» بعضها شرط استمرار بعض ٬في‏ وحدة وحودية تتجاوزها معا 
وتشملها معاً » هي الوحدان . وهنا نقف لنتساءل : من أين تأتي وحدة 
المعرفة ؟ وحوابئا : من وحدة المعروف » اع الموحود الجرئي بالنسبة 
إلى المعرفة الحرلية ؛والوحود المشخحص بالدسبة إلى المعرفة الكلية ؛ 
فالمعروف ليس مجموعة من الصور والتصورات نقط » من الظراهر 
والفكر فقط بل هو الموحود القابع وراء هذه وتلك » فضلا عن ذلك . 

وهكذا يبدوان الوحدان مما هو حسد يقبض على الوحود 
المششخخحص وموحوداته الحرئية » فهو 1 في الوحسوه المشسخخص يشارك 
الموحودات اللدرئية الحضور فيه : انه على مبعدة من هذا الموحود الجزئي 
أو ذاك » عن يعيئه أو عن شماله » امامه أو خحلفه » تحمه أو فوقه » وهو 
ما هو حراس يدرك هذه الصور والظواهر فيه » ولكنها تحيل إلى 
موضوع حارحي قائم عن ينه أو شماله » امامه أو حلفه » تحته أو 
رھ رو ف زر ر ا د بسكت هن عبد 
أو شماله ؛ امامه أو خلفه فوته أو تحته لأنها ليست مكائية . ولكنه ما 
هو وحدان » أي .عا هو حس وذهن وحسد يدرك صورة هذا الموحود 
ذاته » أو ظاهرته أو فكرته » وانها تحيله إلى النارج ذاته » إلى 
CB E LS‏ 
حلفه » تحته أو فوته » ويتبدى من حلال ظواهر وفکر ترافقه على انها 
متواحدة معه , 


57 وعلى هذا النحو ؛ ييدو ان الوحدان ليس بحاحة إلى 
مبادئ مفارقيه تهب الموضوع المعروف صورته اليّ توحد بين ظواهره › 
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إذ اله يقبض على الموحود ذائه في وسحدثه , وهذا معناه ان هساك حلولا 
للمرحردات الحرئية ف الوحدان »في قلسب حلول آعصر »؛ تحسل بسه 
الموحودات اللدرئية هي والوجدان معا ؛ ف الوجود المشخص ذائه . 

5 وهذا يعئ ان الحلول المعرفي يسئده الحلول الوحودي . 
وهذا ييطل الايحدائية من حهة ؛ والمعرفة المفارقية من جحهة أخحرى ويبطل 
بابطالهما المثلائية الكنطية . واللحقيقة ان ما يتضمنه الوحدان من انكار 
وعواطف ونوازع ؛ بمثل عالم الحلرل من ناحية المعرفة » وسا يتضمضه 
الوحود المشخص من جماد ونبات وحيوان وانسان يمشل عالم المفارقة 
بالنسبة إليه . وهذان العالمان متئامان ومتداخلان » حتى اننا لانستطيع 
ان تقول : ان عا المفارثة أكثر اصالة من عالم الحدرل ؛ أو أن عالم 
الحلول اقرب إلى اليقين من عالم المغارئة . وهذا طبيعي جحدا ؛ مادام 
الوحدان - وهو عالم العراطف والائكار والنوازع - متصلا اتصالا 
مباشرا بعالم الموحودات الحرئية على اعتلافها . 


وفضلا عن ذلك »؛ اننا حيئما نفرق بين " وحود ف الاذهان " و 
"وجود لي الاعيان "لانعيٰ بالتفريق التفريق من حيث الاولية » بل من 
حيث ان احد هما هو النحو الذي يكون عليه الآخر في عالم غير عالله . 
وهذا يعن » ان كلا منهما يتمتع ف مايخصه بالأصالة » بقدر مايتمتع به 
الآحر » لأن كلا منهما بحاحة إلى الآحر » بل انهما شيء واحد يتحقق 
في عالم الوحود حينا »ولي عا لم المعرفة حينا آخحر . ونما یوید کلامنا 
هذاء ان هذين العالمين يمنزحان فيما بينهما » حتى اننا كثيرا مانغفل عن 
التوفيق بينهما » معتقدين ان كل فكرة لها مقابل في العام الخارحي »وان 
كل موحود ف العالم الخارحي يبعث في اذهاننا فكرة أو تصورا . 

65 وهذا يعي ان الرحدان مرتبط بالعالم الدارحي ذاتا 


وحسدا ءوان الإصداء الذاتية الي يُخلفها هذا العالم فيه » مرتبطة به إلى 
حا بعيك سوام اكانت اصداء اتفعاليه آم فكرية أم نزوعية . 
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وعلى هذا النحو بحد اننا حيئما بمعل التجربة الوحدانية الوحودية 
أساس ادراكاتنا » تكف الفلواهر عن أن تكون بحرد ظواهر والافكار 
کرد افكار ؛وتصبح فلواهر موحود من الموحودات ؛ أو فكرة مطابقة 
له. وهذا مايويده شعورنا العفوى المباشر : فدحن ما نحن بشر عاديون » 
وقبل ان تفسدنا تصورات الفلاسفة »نشعر بالموجحودات على انها ذات 
وحود حقيقي » ولانشعر بها انها برد ظواهر أو افكار . أن الشعرر 
بهاءما هي ظواهر أو افكار يأتي بعد لأي » ونحن لاندرك الطريق الذي 
سارت فيه » حتى صارت إلى ماصارت إليه . 
٠‏ بيد ان استجابتنا إلى العالم المخارجحي ليست بالذات وحدها » ولا 
بالمسد وحده ؛ بل بهما معاء ما هما وحدة لايفصمها غير التحريد : 
الآثار الي يخلفها العالم الخارحي* فينا » سواء اكانت تنطوي على الألم 
أم اللذة » ترتبط ارتباطا كليا بحالاتنا الدشوية » الي تكون انفعالاتنا 
المحتلفة تحليات لها . وهذا يبين الصلة الوثيقة بيننا وبين العالم ؛ ويرحجع 
مشاعرنا وافكارنا ونوازعنا إليه » وفقا لموقفنا الحرئي من بعض احزائه ) 
وهي صلة ليست عقلية حالصة » بل تشمل حياتنا الوجدانية كلها » ما 
يعنيه الوحدان من حسد وجملة عصبية . 


وهذا يبين لنا لماذا كان الادب » ولاسيما الشعر - والشعر 
الغنائي على الخصوص - اصدق تعبيرا من العلم » عن صلتنا بالعالم : 
فالأدب والشعر يعبران عن العلاقة الوجدانية الوحودية في حين ان العلم 
يعبر عن العلاثة الفكرية المحردة . وشتان بين هذه وتلك ! ان الاولى 
تكاد تكون التصائا حيا بالوحود المشخص » على حين ان الثانيسة 
لاتتعدى كونها شبكة من العلاقات الحردة ذات الخيوط الواهية . وسذا 
كان مايطلعنا العلم عليه » علاقات ومتعلقات فكرية » مسن درل 
مرافقاتها الانفعالية والنزوعية . فاذا حاولنا ان نفيد من هذه العلاقات 
والمتعلقات في العمل كان هذا بعد لأي »وبعد فصلهماعن هله 
المرافقات . 
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س لايس 


۷ في مساالة المفارقة هناك فعل دائماً يفارق الفاعل به 
موحودا معينا .هذا الفاعل هو الووحدان 0 إذ لامكن لموحود إن يفارق 
موحودا آخمر ء إلا إذا كان وحدانا : فالشيء لا يفارق الشيى إلا 
بتوسط وجدان يدرك احدهما مفارقا للحر بحريدا ؛إذ انهما من دون 
الوحدان وتجريده ؛ ينتميان إلى الوحود المشخص » وهويما هو كذلك 
عالم الحلول . 

۷ ولكن ؛ إذا كان الوحود المشخص هر عال الحلول ؛ 
فكيف نتمكن من مفارقة موحوداته » وتحويلها إلى ظواهر وافكار ؟ بل 
كيف ندرك الموحودات ذانها مفارقة الوجود المشخص تحريدا » وهي 
حالة فيه تشخيصا ؟ انه لابد لكل ذلك لكي يحدث ؛ من ان يتحول 
الوحود ذاته إلى مطلق تحريدا . وهذا لامكن ان يكون إلا بعون 
الصيرورة وتحريد الذات . وبهذا يمكننا ان نعد الصيرورة مفارقة للوحود 
عا تنتهي إليه من نوليد الموحودات الجحرئية المتأتية عنها . ولكن هذا من 
لال تعريد الذات كما قلنا » إذ ان الصيرورة من دون ادراك الذات 
تغلل ملاصقة للوحود . وهنا تنبري الذات » فتشابع حر كة الصيرورة 
تمريدا » ماوراء الوجود »وتخلق المطلى الذي بامكانها ان تتحرك فيه 
وتحرك الموجودات معها . وهكذا يصبح الوجود المفارق مطلقا » وتشعر 
الذات فيه » انها قادرة على التجريد . وبهذا يكون المشارق من عمل 
الذات انطلاقا من الحلول » ويكون الوحدان الذي هو اصلها حلقة 
الاتصال بين الخال والمفارق . 

وهنا لإبد لنا من ان نشير إلى ان عالم الحلول ؛ هو من حيث 
المعرفة عالم الوجدان لا عالم الوجود » وان تحول هذا إلى ذاك » ناشيء 
عن حقيقة ان الوجدان يمت بأدمله إلى الوجود المشخحص برانه قائم فيه 
ومررعل به لاينفك عنه . ولا فحن نرى » ان الفصل بين عام الحلول 
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وعالم المفارقة أمر لامسو له ؛ إذا شئنا التعبير الصحيح عن الحقيقة : 
فالوحدان ملتحم بالوحود التحاما صميميا .وكل ما ينعكس فيه من, 
افكار وانفعالات وئوازع هو مئه » وكل مايقوم به من افعال يرتد إليسه» 
بتأثير من انفعالاته وافكاره وئوازعه » بحيث اننا في المقام الاير » لا 
نستطيع القول بعالمين إلا تحريدا ؛ إذ ان هناك عالما واحدا في التشخيص 
هو عالم الحلول . 

۷ لاشك ان الصيرورة الي هي في أساس امكان الفغل » 
هي أيضا قٍ أساس المفارقة الي يبدأ بها خمارحا من عطالة فاعله ؛ 
فالمفارقة هي المتروج من عطالة الفاعل إلى فضاء الفعل » مسن ال 
ملامسة مرحود أو فكرة » وتحريلهما إلى غير ماكانا عليه , بيد ان 
تحقبق ذلك ,من شأنه ان يقلب اتحاه الممارقة إلى حلول ءفيتحول الفعل 
إلى ائج الفعل » والحرية إلى حثمية . 

والحقيقة ان الفعل مفارقة وضع سابق » في سبيل تحقيق وضع 
لاحق يحل فيه بحتميئه » وهو يعتمد في ذلك » على الفواصل الي تحدثها 
الصيرورة في الوحود وهي تحوله إلى موحودات جحرئية متعددة ومفتلفة : 
انه يمتطي متن الصيرورة متتحذا منها وسيلة تنقله من موحود إلى 
موحود؛ موحود يفارقه »؛ وموجحود يحل فيه . ومن هنا كان الفعل 
مفارقة وحلولا في آن معا : مفارقة ماهو حال فيه » وحلولا في ما 
كان مفارقا له » وما بمکنه ان یعود إل مفارقته پشجدده . 

۷ بيد ان الأمر ليس كذلسك بالضبط »إذ ان الحادث شأنه 
كذلك ؛ ولابد من تمديد الفصل النوعي الذي يز الفعل من الحادث . 
وما بميز ارما من انيهما » هو الحرية الي يتفرد بها الفعل من دون 
الادٹ . 

۷ بيد ان الحرية الي نبدا بها الفعل والين تنتشلنا من 
الحتميات ال تحيط بنا ؛ لامكننا من ذلك » مالم تنشبث بحتمية من 
الحتميات تمرها إلى نعل . فكأن هناك مفارقة لكل حتميات العالم 
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ابيط بنا » بحرية تفارقها جميعاً » من احل ان تحل باحداها فقط E‏ 
كان الفعل استجماعا للذات » ف سبيل اعادة ترتيب العالم » ابتداء من 
النقطة المباشرة الي هي فيها لحسابها الخاص . وهذا معنى ان الفعل يثل 
انقطاعا في تيار الصيرورة ١‏ راذا كان الأمر كذلك » فهو شل أيضا 
انقعلاعا ممائلا ف الرمان الاد ي اجرد . 

والحقيقة ان كل مفارقة هي ف نهاية امرها مفارقة للذات » لأنها 
تمثل في كل فعسل » حروج الذات من عطالتها » والترامها بأمر من 
الامور . ومن هنا كانت حياتها سلسلة تتناوبها المفارقات والحلولات 
إلى الحد الذي تلاقي فيه نهايتها . وهذا يعن ؛ ان الذات يمفارقاتها 
رحلولاتها تصنع ذاتها على نحو من الانحاء » يكرن به بجاحها أو 
احفاقها . انها بهما معا » وعلى التعاقب » تصنع شخصيتها الاحتماعية 
والإنسانية » انطلاقا من فرديتها الحيوية : فبتفاعلها مع الوحدان 
الاحتماعي المغلق على ذاته حينا » والمتفئح على الوحدان الإنساني حينا 
آحر › بمکدھا ان تعدل مسار حیاتها . ولهذا فهي لاتمتلك شخصيتها 
الاحتماعية والإنسانية إلا بالتندريج »وعلى حطى متدرحة سابقة قامت 
بها البشرية من قبل . 

وهكذا جد انه » إذا كان ما من مفارقة من دون فعل » كان 
المفارق حقا هر الذات . ولكنه مامن ذات من دون وحدان » نما يعي 
ان المفارقة مرتبعلة بالحلول بتوسط الوحدانيما هو ذات . ولكر. فعل 
الذات قد يكون فكريا » وقد يكون عمايا . ومن هنا كانت الذات 
مفازتَه بأوشترطيا نا بالفكر ار بالعمل أردبيما معا ‏ إذ تافز ا لير 
الفكر من العمل والعمل من الفكر . 

۷ بيد ان الائتقال من عام ال حلول اع ر وین 
عالم المفارقة إلى عالم الحلرل » ان دل على شيء فعلى الحرية الي يتمتع 
بها الإنسان . رهي هنا اللحذر الذي تفرع منه الحريات المحتلفة .من 
فكرية والحلاقية ومدلية وسياسية الخ ... ان للحرية دائما دروبا شفرقة 
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تصادفنا عند تقاطع من التقاطعات . ولكنها ليست كافية بذاتها ؛ من 
دون ثنائية الحلول والمفارقة » وتناوبهما حينا بعد حين ظاهرا ؛ 
وتداحلهما كل حين باطنا . 

والحقيقة انه ما من حرية غير حرية الإنسان في بعض مواقفه , لا 
ف مواقفه كلها . بل ان هذه الأفعال القليلة الي نعدها حرة هي مقيدة 
بحتميات عضوية ونفسية وملبيعية واحتماعية الخ ... وذلك ان الصيرورة 
من ناحية وتحريد الذات من ناحية أخخرى يمكنان ابن عالم الحلول ؛ من 
بناء عالم مفارق يلجأ إليه » هربا مما يلاقيه في عالم الحلول . ان هذا 
العالى عالم الحرية وهو الذي يسهل لنا التوحه في عالم الحتميات المتعددة 
المحتلفة » الي تعرضها الصيرورة آنا بعد أن . 

وهذا يعن » ان بين المفارقة والحلول يقوم الامكان في طريقه إلى 
التحمّق يما يجعلنا نعتقد ان المفارقة هي الامكان »؛ وان الحلول هو 
التحقق. ولكن » هذا الاعتقاد يعتمد نظرة تبسيطية إلى الأمر › إذ ان 
المفارقة تأخحذ دائماً الامكانات السانحة مأحذ الاعتبار » ولاتحقق منها » 
لا ماهو اصلح حلولا » بحسب الموقف وماهو مطلوب فيه . وإذا 
وضعنا ف اعتبارنا ان الامكان ليس وهماء وائما هو أمر متحقق على 
صورة معينة » نريد ان مُفلع عليه صورة غير صورته » كان معنى ذلك » 
ان الفعل هو الامكان حقا » واننا به ننتقل من المفارقة إلى الحلول . 

ومن هنا كانت المفارقة مفارقة بالنسبة إلى الفعل » سواء اكان 
نغلرا أم عملا »رليس هناك مفارقة من نوع آحر : فلولا الإنسان » لما 
كانت مفارقة . فهو بالمفارقة يستطيع ان يفهم العالم الذي يعيش فيه » 
وان يوثر في ' ميائه بعمله سواء في ذلك عمله العادي والمبدع . 

ولهذا لم يكن هناك مسن فعل حالص » وكان الفعصل انسانيا لي 
حوهره »؛ لأن الإنسان حال ف الوحود المشخص » ومأحوذ في احابيله» 
ولاسيما احابيل صيرورته المتفجرة في كل اتجحاه . ومن هنا كنا نرى » 
ان الكلام على فعل حالص هو امتداد لما اعتاده الفلاسفة من خلع 
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الرحود على الافكار » شأنها في ذلك شأن الأشياء . واننا إذ نقف هذا 
المرقف » انما نريد ان نخرج من وهم الاعتقاد بعالم مفارق وراء عالمنا 
الذي نعيش فيه ٠‏ فالمفارقة من صنعنا نحن البشر » لأنها نتيجة تحريد 
أولأ» ولأننا بطبيعتنا حالون في الوحود المشخص » ولا مهرب لئا من 
الخلول فيه 4 تا فا :ابا . وهذا يجمعل المفارقة ذات حذرر في 
عالمنا الواقعي من الممكن التوفيق بيدها وبين الحلول . 
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۸ وهكذا جد ان المفارقة تحدث من احل الحلول » ولايمكننا 
ان نتحدث عن مفارقة تحدث حارج العام » ولاتتعهي إلى الحلول في 
احد اشيائه : فالمفارقة هي مفارقة له » والحلول هو حلرل فيه . اني 
بالفعل الذي اقوم به في لحفلة من اللحظات » استطيع ان افارق ذاتي 
كما افارق أي وضع آخحر . ولولا ذلك » لما كان بامكاني ان افكربامر 
من الامور ؛ أو أن اريد امرا من الامور . 

4 ومن هنا كانت المفارقة تعن بداية فعل التفكير ؛ ان لم 
تعن التفكير ذاته . والحقيقة اننا نستطيع » لأننا احزاء واعية من الكل › 
ان نفارق كل ما فيه من موحودات حزئية فكرا » وان ننظر اليها من 
حلاله » فنحدد مواقعها بالنسبة إلى أي من مقاصدنا من الحقيقة والخير 
والمجمال . ففي المفارقة يتحول الوحود إلى مطلق يتحذ في تخصيص 
تحريده من مقاصدنا صورة القيم » فنرى في بورتها موقع اللمزء من 
الكل» ان حقا أو حيرا أو جمالاً . 

وبهذا يتضح اننا في النظرة الفلسفية لانرى الموحودات الجزئية 
مستقلة عن الكل » بل في اطاره . وهذا عكس النظرة العلمية » الي 
تنفلر إلى المرحودات مباشرة في علاقاتها بعضها ببعض ,ما هي حزئية » 
وبصرف النفلر عن كونها متضمنة في الكل . 
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والحقيقة ان الوعي يلازم الفعل منذ مفارقة الوضع الذي يكون 

فيه » إلى حين حلوله في وضع آحر كان هدفا له مئذ البدء . غير ان 
الوعي ليس هو المفارقة اليّ يبدأ بها الفعل ؛ لأنه قد يكون قبلها » وهو 
ليس الحلول الذي ينهي إليه » لأنه قد يستمر بعد انتهائه . بيد ان 
للوعي مفارقته وحلوله : فمفارقته تبدأ بالخروج من حال النوم إلى حال 
اليقظة » الي تتضمن القيام بعدد من الأفعال » لكل منها مفارقته 
وحلوله » ولكن ضمن حالة الوعي المستدكة . 

ومن هنا كان الفكر يستمد حقيقئه من الوحود الذي هو لي 
علاقة مباشرة مع الوجدان . انه وحه من وجوه الوحدان الذي هر 
موحود واع . ولهذا كنا لانستطيع ان نتكلم على فكر ليس صادرا عن 
الوحدان » أي ليس صادرا في نهاية الأمر عن الوحود . وهذا يعن » ان 
وراء عالم الفكر الذي نصفه بالمفارق » موحودا يتميز بكونه وجحدانا› 
وهو ف طبيعته غير مفارق لأنه حال في الوحود » ولايمكنه إلا ان يكون 
كذلك . وهذا يجعلنا.ابعد مانكون عن التسليم بعالم فكري ليس امتدادا 
الوحدان » وليس امندادا بالتالي للوحود . وهذا يفضي بنا إلى القول : 
ان كل ماهر مفارق ذر اصل في الوحود › أي حال فيه . انه في 
الحقيقة تفسير له . ولكن » من المؤسف ان هذا التفسير اتخذ لدى بعض 
٠‏ الفلاسفة برقعا اسطوريا . 

۸ وهذا يصدق على العمل » كما يصدق على الفكر , 
فاذا كانت صورة الكل في النحريد » هي الي نستلهمها في افعالنا الي 
نحاول بها تغيرر الواقع » كانت المفارقة العكاسا للواقع الذي نحل فيه › 
ولكن بعد تنقيته من شوائبه ؛ وطبعه بالطابع الإنسائي . 

وعليه » تكون المفارقة تصعيدا للحلول بغية تغييره . وبماان هذا 
يكون بالانسان » ومن خلال رغباته وتصوراته » فقد كان السانيا في 
طابعه . بيد ان مفارتة الواقع من احل فهمه » والعودة إليه سن احل 
تغييره » يبينان لدا مدى ارتباط النغلر بالعمل » بل وحدتهما الحدلية : 
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فما من عملية تغيبر تكون من دون فهم :وما من فهم يكون معزل عن 
نية العمل عموما » ونية التغيير حصوصا . وهذا يعي انهما مرتبطان في 
الوحدان » المرتبط بدوره بالوحود : ففي الانتقال بين الحلول والمفارقة » 
يكتسب الوحدان وضوحا ف النظر؛ وقوة على العمل . وف تدارب 
الانتقال بينهما » مرة بعد مرة » يستطيع ان يقوم نارة بافعاله النظرية 
وتارة بأفعاله العملية وتارة بأفعاله الإبداعية . 


بيد ان الفعل » لايمكنه سواء أكان نظريا أم عمليا » ان يبحدث من 
دون موجود ؛ يشترط فيه ان يكون وحدانا » ووحود مشخص لات 
صيرورته عن الاتيان.مورحودات جزئية : وهذا واضح بالنسبة إلى الفعل 
العملي » إلى حد لانتوقع معه ان يمارينا فيه احد . ولكنه ليس كذلك 
بصدد الفكر بالنسبة إلى بعضهم »فالفكر في رأيهم » يمكنه ان يستقل 
عن الوجود . ولكن كل تفكير هو تفكيريموحود من الموحودات › أو 
مطلق الوحود . وحتى التفكير الرياضي الذي يبلغ اعلى مستوى من 
التجريد » انما هو امتداد للتفكير في رموز موحودات حزئية . وكما 
رأينا ان عا لم المفارقة الذي نتخيله » ونتصور اننا نقف فيه وحها لوحه 
من عالمنا الحقيقي »هو صورة بحردة من هذا العالم . 


والحقيئة اننا حيئما نزمع القيام بفعل من الأعال » لانتصور 
المفارقة على حدتها ؛ والحلول على حدته .بل تتصورهما معا لي 
تفاعلهما الحدلي » الذي يستمر مادام الفعل يتحذ طريقه إلى التحقق . 
ومن هنا كانا متزافقين » واحدهما في رحم الآحر » لمكن تصوره 
منفردا عنه إلا تحريدا . فأنا حيئما افارق الواقع ذهابا » اكرون في مضمر 
افكاري ؛ امل التعديلات ال سأحريها عليه » ولكن في صورتها 
المدنيئية غير الواضحة المعالم . وحينما اتم عملية المفارقة » يكون كل 
مافي هذه العالم قد انضح لى على نحو من الانحاء » هو الذي اعود به إلى 
الواقع » فأحله فيه . 
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۸ وهكذا يظل هذا الترابط المتفاعل بين المفارقة والحلول . 
مادام الفعل لم يتحذ طريقه إلى تحققه الكامل . من هذا الجدل تتدحر 
الذات » لتفرض حصائصها على الواقع في فرديتها وجماعينها القوميا 
ونوعيتها البشرية » فتتفتح على العا لم » مفارقة طبيعتها البشرية » كى 
تتبدى في وضعها الحماعي الإنساني » ثم راحعة اليها عا هي كذلك › 
وقد وحدت الصورة لو يدها الا > أو لأحد اجزائه » وهي ني 
سبيلها إلى التحقق نظرا رعملا . وذاكم هو الإبداع الإنساني الذي 
يضيفه الافراد والجماعات إلى الصيرورة وابداعاتها . 

غير اننا لانفارق الوحود المشحص بمال من الاحوال » وانما 
نفارق موحوداته فنقط . ومن هنا كانت المفارقة المطلقة غير ممكنة 
التصور ؛ وكانت المفارقة النسبية الي تنتهي بالحلرل هي الممكنة 
وحدهاء ,, 

وهذا يعين » انه ما من شيء يتجارزنا حارج الكل » لأن الكل لا 
حارج له »فحینما نفارقه نفارقه با لخيال » وبقلبه إلى نقيضه الحزئي 
وعندئذ نضطر إلى ا کل کے ھی رر رن ا 
حیالا . أا وضعنا الحقيقي فما زال هو هو » لم نفارقه ما هو كذلك » 
وليس بامكاننا ان نفعل ذلك . والحقيقة اننا حالون في الرحود 
الملشخخص . ولأننا حالون فيه اصلا ؛ فان كل مفارقة له هي من 
التشحيص الوحودي إلى التجريد المعرثي » ولكن لا من اجمل البقاء في 
التحريد وانما في سبيل استطلاع احوال موحود أو حادث أو فعل › 
وتحديد مكانه في الكل »والحكم على مدى مواءمته حقيقة أو خميرا أو 
جمالا . 

وهذا يبين ان المفارقة أمر عارض وف سبيل العودة إلى الحلول ؛ 
الذي هو وضعنا الاصلي في الوحود . ومن هنا كانت المفارقة فكرية 

ركانت العودة إلى الملول فكرية أيضاً رلكتها قد تنتهي إل التزارج 
مع العمل » فتصبح حلولا في الوحود . 
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بيد ان فعل المفارتة » بتطلعه دائماً نحر المطلق » يحاول ان يجد له 
في تحريده » مكانا مناسبا للموحود الجرئي الذي هو موضوعه ,وهو 
يحاول بحلوله » ان يجعل الجرء يتخذ مكانا له فيه ينسجم معه , على 
النحو الذي انتهى إليه التصور . 

بيد ان تحقيق هذه الغاية مرتبط بصاحب التصور » وبالامكانات 
اليّ يتمئع بها فكريا وثقافيا وعمليا وفنيا . ومن هنا كان اعشلاف 
الافراد فيما بينهم والجماعات فيما بينها في كل هذا أو بعضه » وكان 
الفرضىرالاضطراب اللذان يخيمان على الإنسان » واللذان لاحروج له 
منهما » إلا باتفاق بعضهم مع بعض على مرجع واحد يرحعون إليه » 
فيكون مناط توافقهم نظرا وعملا » ومحك صنعهم واعمالهم سلوكا 
وابداعا . وهذا المرجع هو القيم الكبرى الي لابد لها ».ما هي مفارقة ١‏ 
من ان تتجاوز الذات من كل جائب . فمن درن ذلك › يقع الخلاف 
بين غالم المفارقة وعالم الحلول »ونكون نحن البشر » مسؤولين عن 
تسويغه . ولاشك انه مامن تسُويغ معقول لذلك !... 
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الفصل الثالث 
أ تمس لهم 


- 6 س 


۹ رأينا انه من خلال المفارقة والحلول » يمكننا ان نقسوم 
بأفعالنا » سواء النظرية والعملية » واننا بهذه الأفعال نستطيع ان برد 
الوحود المشخخصٍ إلى مطلق » والموحودات الحزئية إلى افكار . ولكن 
الطلق ذاته سرعان مايتحذ من مقاصدنا صورة يتبدى بها أمّا حقيقة أو 
خيراً أو جمالاً . ريكون هذا حينما نتساءل عن حقيقة موحود حزئي أو 
حيره أو جماله . ومن هنا كان تحريد القيم من الوحود المشحص مرافقا 
للتساؤل عن قيمة هذا الموجود الحزئي أو ذاك » بهذا القصد أو ذاك . 

۹ لهذا كان فعل التقريم يتطلب المفارقة والحلول ؛ 
لتحديد قيمة االسزء من الكل . وربما استلزم الأمر عددا عنتلفاً من 
المراوحات بين المفارقة والحلول » لتقويم موحود أو فعل أو حادث فمن 
دون المراوحة بين الحلول والمفارقة » لابمك.ن التقنويم ان ياحل بمراه . 
ومن هنا كان التلازم بين الححلول والمفارقة في فعل التقويم . ولكن قد 
يبدو ان الحادث ليس محاحة إلى التقويم من حيث انه جزء من الصيرورٌ 
وانه يحتل مكانه الصحيح فيها . وهذا صحيح من وحهة النظر الطبيعية» 
ولكنه غير صحيسح من وجهة نظر الإنسان » الذي يحمل مشروعا . 
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حضاريا » والذي يريد ان يتدخل في بحمرى الصيرورة » لتحويل العالم 
الطبيعي إلى عالم انسائي . ومن هنا كان التقويم الذي نعنيه انسانيا ) 
وان كان يأل في اعتباره أوضاع العالم الطبيعي . 

غير اننا لانستطيع مفارقة الوحود إلا ونحسن نستعين بصيرورته , 
أمّا ما نفارقه حقا فهو موحوداته الحرئية ؛ أمّا هو فلا ؛ لأننا مهما 
فعلنا» نظلل حالين فيه » وكل مفارقة نفارقه بها » تكون منه وفية . 
ولاعجب بي ذلك فالمفارق والمفارق حالان فيه »وفيه يحل المفارق في 
المفارق . ومن هنا كان المفارئة والحلول حرئيين وينتميان إلى فاعل 
جرئي ۽ هو هذا الإنسان أو ذاك . أمّا الوجود المشخص ذائته » فيبقى 
ماوراء المفارقة والحلول ؛ قائما بذائه » ومكتفيا بها . انه ييقى وراء 
تهتنا ما يبري لنا ومن حولئا »ف حين ان الصيررة تكون وراء شكوكنا 
وحيرتنا نما يحري لنا ومن -ححولنا . وسبب هذا وذاك » ان الوحود يدل 
الكل والثبات » وان الصيرورة تولد لنا الاحزاء والتغير . ولكنناءما نحن 
اجزاء تذفتئا الصيرورة في الوحود ؛ ويمكنها ان تعدو علينا بكل اشكال 
التغير » نفلل فوق سطح الأرض مهددين يما لانحبه من تغيرات . 
7١/484‏ ولكن » إلى أين تتجه بنا افعالنا الحرة ؟ من الاكيد اننا 
لانتجه بها إلى فراغ حقيقي لنملأه » بل إلى الصيرورة الس تملا 
بموجوداتها وحوادثها كل مكان . ولهذا فنحن لانصادف أمامنا غير 
الحتمياث تراحهنا من كل حائب » وما علينا إلا ان نستعين بعضها 
على بعض » بتشبثنا به ؛ واتخاذه وسيلة إلى غايتنا . ولكننا لانفعل ذلك 
عشوائيا » وائما موجهين بالقيم » كائنة ماتكون .وسواء اكانت لمصلحة 
فردية أم جماعية » لخير أم شرء لحمال أم قبح . 

والحقيقة انه منذ كان الإنسان ؛ كان الفعل وكانت القيم . أمًا 
ماثبل ذلك » فلم يكن غير الوحود وصيرورته وما تمحض عنهما من 
جمادات رنہاتات وحيوانات . ولكن الإنسان ؛ وان صدر عسن الو جود 
سيرورته » هو وحمده حامل الفكر والقيم . أمّا الفكر فييدو انه كان 
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بالقوة في الوحود » وانه كان ينتلر ظهور الإنسان ء لينتقل معه من 
القوة إلى الفعل . ولكن وضع القيم كان مخالفا » فظهورها مرتبط 
بأفعاله » رهي تعبير عن علاقته بالموحودات الجزئية من حلال الوحود 


ذاته . 


لقد تحدث القدماء عن قوة شيطانية تحكم افعال البشر في بعض 
الاحيان . ان هذه القوة تسكن فينا بطبيعتها ؛ لا لأننا نريد الشر في 
احوالنا كلها » بل لأننا كائنات حرئية » يلازم الشر حزئيتنا » ولابد لما 
لكي نتجاوزها إلى الخير من تجاوزها إلى اتصالنا بالكل » واقامتنا علاقة 
السجام معه . وهذا يعن اننا شياطين بطبيعتنا » واننا لكي نخرج من 
شيطائيتنا » لابد لنا من ان نحشد جهودنا » لنتمكن من الارتفاع إلى 
مستوى اقامة علاقة منسحمة مع الكل . ومن هنا كانت السلبية شرا › 
وكانت الايجابية خخيراً : الايجابية الي ترتفع إلى مستوى تحقيق علافة 
منسجمة مع الكل » إذ انه مامن ايجابية حقيقية غير هذه الايجابية . 

۹ بيد ان الإنسان ليس ف اصل الحقيقة والخير والمجمال 
نقط؛ بل هو في اصل القيم جميعاً » الدنيا منها والعليا : إذ ان الورحود 
وصيرورته يظطلان من دون الإنسان دون القيم كلها . فالقيم كانت مئل 
ان دب الإنسان على سطح الأرض وقد استقاها جميعاً من الورحود 
المشخص ذاته » مستعيئا.على ذلك بحركة صيرورته » سواء ماكان منها 
ذا اصل وحودي كالقيم الحيوية والعاطفية ؛ أو ذا منحى استبدالي ) 
كالقيم الاقتصادية ؛ أو ذا مدحى ضبطي » كالقيم الاحتماعية والعليا . 


89 ولكن مصدر الفعل الذي يتمئع به الإنسان هو الوحود 
المشححص . ونحن نعتقد انه يفال فيه بالقوة » ولايخرج إلى الفعل » إلا 
بالتفكير والارادة . ومن هنا كانت المعقولية والتقومية أمرين انسانيين 
مضافين إلى الوجرد وصيرورته 00 
معقولية ولا قيم ؛ عالم كائنات صائرة 4 تدشاً وتتطور وتفنی . 


- YA ~ 


ولكن كل فعل له مثاله الذي يسعى إلى تحقيقه . ومن هنا كان 
بالامكان تصئيف الأفعال في مجموعات تختلف باحتلاف القيم الي 
تتطلع إلى تحقيقها . فقد تكون قيما حيوية أو عاطفية أو اقنصادية أو 
احتماعية أو عليا . وفي الاحوال كلها » تكون محتومة بهذه القيم الي 
تسعى إلى تحقيقها . ان هناك نوعا من الحتميات يجذبنا من الامام ؛ 
وتلكم هي القيم . 

ومن هنا كان من الحتميات الي يتشبث بها الفعل في موقف من 
المواقف » -حتمية الغاية الي يسعى إلى تحقيقها » رهي مرتبطة بالقيمة 
الي نخلعها عليها .وهذا يسين ان الفعل هر تشبث الحرية بحتمية هي 
غاية» وها قيمة معيئة في نظر الفاعل . 


ولكن الفاعلين افرادا »رغاياتهم متباينة وحزئية . فكيف يمكن 
توفير التوافق لها » لضمان الخير والجمال للانسان ؟ ان كون الوحرد 
المشخخص لاذهن له يعمل من خلاله » وكونه يعمل من خلال اذهان 
الافراد من بي البشر » هو الذي يلقي عبء توحيد افعالتا علينا جميعاً » 
ويجعل الحاحة ملحة إلى القيم لتكون مرجعا لنا ني هذا الترحيد . بيد إن 
هذا الطريق ليس معبدا تماما » ولا بد لنا من اتمام تعبيده أمام الاجيال 
القادمة لشستمر في متابعة الطريق الذي نسير فيه » والذي شقه اسلافنا Î‏ 
من قبلنا » بغية الوصول إلى الغاية الي نتوحاها . 


وهكذا يكون التوحيد المطلوب نتيجة وعي ضرورة العمل وفق 
ماقليه علينا القيم » لابجرد وعي هذه القيم : ففي وعي هذه الضرورة € 
يتو حد التصور مرضوعه ؛ والارادة بغايتها الي تسعى اليها »واغبة ما 
تحبه , وتلكم هي الغابة الكبرى الي تسعى البشرية اليها ؛ ماوراء 
وجدانات مليارات الافراد » لتعمل من حلال منظور واحد ؛ وكانها 
سبحت وججحدانا كليا واحدا للرجود . 
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۹ والحقيقة انئي بنفاذي إلى صميم الوحود » احول كل 
ما اصادفه إلى قيمة ؛ إلى الحد الذي يبدو فيه كل شيء قيمة . فالقيمة 
علاقة الموحودات بالانسان على قاع الوحود المشخص » حيث يكرن 
الإإنسان هو فاعل التقويم » ويكون الوحود في كلينه معيار التقويم . بيد 
ان هذا قد ينعكس على ذات فاعل التقويم » فيكون فاعلا وموضرعا لي 
وقت واحد معا » فيصبح وجوده قيمة مثل سائر الموحودات .ولكنها 
قيمة القيم » إذ ان الوحود يصبح معيار التقويم لكل موحود حزئي من. 
ححلالها »سواء في سلبه وايجابه في حرئيتد وكليته . 

ولكن لصدور القيم ترتيبا واحبا » لابد للذات من مراعاته لفلا 
تضل سواء السبيل » وهو ان الحقيقة اولى بالاعتبار » فمراعاتها هي الي 
تفضي إلى الخير ۽ فما من حير إلا ويقرم على الحقيقة . وهذه المراعاة 
ليست تامة دائما فاذا هي افضست إلى التمام » بلغت درحة الجمال » 
الذي ليس في حرهره غير انطباق اكمل خير على اصدق حقيقة . 

لكن الواقع يصبح حقيقة بتقويم الذات : فهو من دون هذا 
التقويم » يظل مد ركا جرد ادراك » من غير اى ادعاء بصدده . صحييح 
ان الادراك يتضمن التصديق ؛ ران التصديق بداية تقريم »غير أنه تقويم 
عفوى » لجسب حسابا للبعد الفاصل بين الذات المدركة والموضوع 
المدرك » وانه يمكن ان يكون سبيلا إلى المخنطا . وهذا يكون الادراك 
ادراكا للواقع » الذي لم يدحل تماما إلى تحراب الذات ءوانما ظل واتقفا 
عند وصيدها ينتظر . فالراقعمجرد دخحوله إلى محرابها » يصبح موضوع 
تقريم ايجابا أو سلبا . وبهذا ينتقل من مرحلة الواقع إلى مرحلة الحقيقة . 

ولكن الخير والشر مرتبطان .بمدى قدرة الإنسان على بلوغ 
الحقيقة » وتجدب الوقوع في الخطأ . وهذا مرتبط بامكاناته الفكرية » 
وغنى محاربه الي مر بها »والظاروف المساعدة المتاحة له . فاذا كان كل 
هذا لصالح بلوغ الحقيقة » فان الأمر أمر ارادته الطيبة في مقاربة الخير 
وحنب الشر . وعندئذ » أمّا ان يفعل الخير المطابق للحقيقة المعبرة عن 
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الكل » أو يفعل الشر متجاوزاالحقيقة المعبرة عئه . في الحالة الاولى يبلغ 
مرئبة المدمال . وفي اللحالة الثائية يقصر دونها » ويقع في القبح » ولكن 
على مراتب متدرجة ؛ يختلط فيها اللخير بالشر . 

بيد ان هذا كله ماكان له ان يحدث » لولا الصيرورة : ففي 
صدور الصيرورة عن الوحود تصدر الحقيقية والخير والجمال » مسن دون 
اط والشر والقبح » إِذ ان هذه مرتبطة جرئية المرحردات وحوادثها 
رافعاطها » وهي لاتصبح كذلك إلا من حلال نظر الإنسان » ففي نظره 
فقط تصبح حزئية » وتعامل معاملة الحرلية . لكنها من دونه »› ران 
كانت جزلية حراء صدورها عن الصيرورة تظل لي علاقاتها مع الكل 
کما لو كانت الكل . 

وهذا يعن ان اطا والشر رالقبح داحلت الوجود والموحودات 
مئل وفود الإنسان إلى الحياة بتجريداته المحتلفة » وان نظرته التقوكية 
هي الي غيرت علاقات الموحردات بعضها ببعض » وحلعت على 
حوادثها وافعاها المحتلفة قيما منتلفة »مالبئت أن عممتها على الحرادث 
والافعال الممائلة في ظروف عنتلفة أو على افراد تختلفين في موئف 
واحد» أو موائف مثمائلة . 
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٠‏ إذا كان الوحود يتبدى لنا في قيم كلية وايجابية » وكان 
ارتباطنا به ارتباط حياة » كان لابد لنا من ان نرتبط بالقيم ارتباط 
حياة» وان جعل من هذا الارتباط مهمتنا الرئيسية . بيد ان القيم ليست 
موضوع تفكير فقط » بل انها أكثر من ذلك موضوع معايشة أيضا : 
ففي هله المعايشة يمكن للحقيقة ان تكون سبيلا إلى الخير » وللحير ان 
يكون سبيلا إلى امال » كما كن لإرادة الخير والجمال ان تدفعنا إلى 
الرضى ,معاناة المشقة » ونحن ,عحث عن الحقيقه . 
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وهذا يعن » انه لابد لنا » لكي أخرج من حالة الفرقة 
مع انفسنا ومع عالمنا » من ان نتفلسف من حيث ان الفلسفة هي نظرية 
الوحود تشحيصا » ونظرية القيم تحريدا . وني كلتا الحالتين لابد لنا مسن 
بحاوزة اللمرء إلى الكل » وربط الحقيقة اللمزئية بالحقيقة الكلية » والخير 
الجرئي باخير الكلي » والجمال الحمزئي بالجمال الكلي . وعندئذ نصل 
إلى الانسجام اجرد الذي هو السبيل إلى الانسجام المشحص . والحقيقة 
ليست القيمة غريبة عن الوحود بل انها الوحود ذاته في نظر الإنسان : 
فهي كمال الوحود . لكن الكمال ليس إضافة انسانية إلى الوحود بل 
هو الوحود ذائه » من دون الاكتفاء بالنظر إليه كما ييدو متحققا لي 
احدى اللحظات ١بل‏ بتجاوزه إلى النظر إليه » مما يحمله من قوة كامئة 
ترج كمالاته من القوة إلى الفعل . فما مسن شيء يضيفه الإنسان إلى 
الوحود إلا وكان كامنا فيه » ماعدا الكيفيات المستحدثة . وعبثا يحاول 
ان يضيف إليه شيئاً ليس فيه » مهما اوتي من عبقرية . 

ومن هنا لم يكن للوحود والصيرورة اية قيمة أو معنى » قبل وفود 
الإنسان إلى هذا العالم : فالقيمة والمعنى امران انسائيان في المقام الأول » 
وهما يتغيران بتغير الأشحاص واللروف ف المقام الثاني . ولكن القيمة 
والمعنى إذا اتيا مع الإنسان » فهما استمرار للصيرورة الي قذفته إلى هذا 
الوحود » ولابمكن تصورهما من دونه : انهما وليدا الوحود المشخص » 
غير انهما كانا فيه بالقوة »كما كان الإنسان فيه بالقوة .وكانا بانتظاره 

ونظرا لأن الوحود هو الكل وهو المطلق ؛ ولأن الإنسان هو 
الجزئي وهو النسبي »فقد كانت احكام الإنسان احكام قيمة » قائمة 
على أساس من علاقة الذات بالعالم . فكما ان الإنسان طارئ على 
الوحود » كذلك احكامه طارئة عليه »ولكن من وحدان تحرل إلى 
ذات » وعلى وحود تحول إلى عالم . وهذا مايجعلها تقومية في 
جوهرها . 
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ومن هذا يبدو ان التقويم هو النظر إلى النسبي من خلال المطلق » 
والجرئي من سحلال الكلي » وان الحقيقة المطلقة والمدير المطلق والجمال 
المعللق ماهي إلا تخصصات نوعية للمطلق » أي تخصصات نوعية ججردة 
من الوحود المشخص »؛ بحسب مقاصد الذات » بها نحدد قيمة اللجزء 
بالنسبة إلى الكل 


. والحقيقة اننا بالقيم نرحع إلى ينبوع الوحود‎ ٠ 
وبارتباطنا به نرتبط بحتميته الكبرى الي تصبح في التجريد قيما تولدها‎ 
مقاصدنا . انها هي اليْ تضيء دروبنا بين الجرئيات » وتمعلنا نختار‎ 
القيام ما يتلاءم مع الكل » أو تصحح مسار احتيارنا» حيئما نسيء‎ 
الاحتيار . ولكننا لكي نفعل ذلك » لابد لنا من ركوب متن الصيرورة»‎ 
وحينما نركب متنها » نضع ايدينا على ينبوع الخلق المتجدد ؛ الذي‎ 
. يتدفق من الوحود المشحص » ونتطلع إلى القيم العليا ابجردة منه كلا‎ 
: ويوحد بين اهدافنا من ناحية أحرى‎ ٠ وهذا يقرب بيننا من ناحية‎ 
فالصيرورة هي سفينة الخلق الي تحمل من كل زوجين اثنين » وتنحيهما‎ 
٠ 2. من حلوفان الضلالات‎ 


بيد ان في تكييف الصيرورة بالفعل ؛ أو تكييف الفعسل 
بالصورورة» فعل تقويم يسبق الفعل الذي اتوم به . ففي انعالنا اليّ 
نريدها مشخخحصة » لأننا بجريها ني واقع مشخمص » يكون تحليلنا للأمور 
أكثر تعقيدا » إذ اننا نكتفي في العادة » بتحليل الفعل الذي نقوم به 
غافلين عن الفعل التقومي الذي نمهد به للقيام بالفعل »على حين ان 
الفعل التقوكمي » عدا كونه تمهيديا » ضروري لفهم ماح الفعل أو 
ااحفاقه » وفهم الصورة الي حرى وفقها . ولا يقف الأمر عند هذا 
الحد» إذ ان فعل التقويم مرتبط بالموضوع الذي يسعى الفعل إلى 
التشبث به تغييرا أو تكريئا أو افسادا : ففي التشخيص تتغير التقوى 
بتغير الموضوعات ؛ لتودى إلى تغيير في صياغة الأفعال المزمع القيام بها . 
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ومن هئا كان إرتباط الفعل.موضوعه ولتيجته » هو الذي يجعله 
ذأ قيمة . ولولا ذلك ؛ لكنا عاحرين عن التفريق بين فعل وفعل ٠‏ ولكن 
ارتباط الفعل .موضوعه وئتيجته » ارتباط بين الوحدان والوحود بطريق 
صيرورته . وطذا كانت قيمة الفعل أو قيمة نتيجثه » هي الى نخلعها 
عليه وعليها » من حلال ربطها بالوجود مما هر الكل الذي يتحققان 
فیه. وهذا مفاده » ان القيم هي من احل تحدید مکان کل مانقوم به » 
أو نسأل عنه » من الكل الذي هو الرحود . 

٠‏ ولككن إذا كان الفعل ينطلق من موحود »؛ وينتهي إلى 
موحود ؛ وكان الموحود الثاني تعديلا في الموحود الأول » كان لابد 
للرحدان الذي يقوم بهذا التعديل » من ان يستوحي قيمة من القيم » 
يجدها مفقودة ثي الموحود الأول ويسعى إلى استكماها فيه » ليحوله إلى 
المرحود الثاني : فالفعل لايعمل مغمض العيئين » بل مفتحهما على 
القيم . 

۰ ومن هنا كان ارتباط كل فعل أو كل موجود بالوحدة 
الوحدانية الوحودية من خلال القيم العليا ال تقوم هذا الفعل أو هذا 
المرحود » من حيث علاقته بالوحود ما هو كل » إذ ان ماله مكان في 
الوحود الملشخص )سوام اکان فعلا ام موجودا »لابد له من ان يمتل 
مكانه المناسب ف الكل . 

بيد أن دول القيمة إلى الفعل انما يكون من هلال ماهية 
الموضوع » الذي نحن مزمعون على ملامسته بفعلدا . وسن هنا كان 
لفل E‏ ينطوى على القيمة دائماً »رکان تمقيقنا وحودنا لايخدر 
من قيمة نسعى إلى تحقيقها أي لايمخلو من ماهية نسعى إلى تحقيقها 
رودا رهزا مانلر إليه الاحدانيون وعدره المنطلق الذي يجب عليهم 
الانطلاق منه . وهو وان كان يمثل حقيقة نعترف بهاء غير اله يغفل 
عن ان مانحققه هو رؤية لما تتضمنه ماهية سابقة على الفعل . ومنها 
يستمد الوحدان القيمة الى يحققها . ولهذا يجب علينا ان نضيف إلى 
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رأيهم ان الوحود يسبق الماهية » ورأيا متمما » وهو ان الوحود لا يكون 
من دون ماهية » وأن الماهية اللقومة له » هي علة لارادة الماهية المزمع 

ومن هنا کان لابد لأنعالنا العلمية والاخلاتية والفنية » لكي 
ترتبط بالكل » من ان تنطلع إلى القيم الكلية الايجابية » وتحاول تحقيقها 
تحقيقا كاملا . وهذا يتطلب إلا نقنع بأوضاع العلم والالاق والفدون 
على نحو ماتعودناحتى الآن . فكل مافعلنا ه لايتجاوز حد التطبيق 
الجزئي لقيم كلية ايجابية في طبيعتها . ان وراء معرفة الحقائق العلمية 
ارتباطها بالحقيقة الكلية » في سبيل ادراك انسجامها فيما بينها » ووراء 
الخيرات الحرئية نخيرا كليا » لابد لها من ان تتطلب منا التنسيق بينها؛ 
من احل تحقيقه » ووراء ضروب الجمال الحزئية جمالاً كليا؛ لابد لنا 
من ان نسئحث الفنون المحتلفة على تحقيقه . وهذا يعين ان مهمات 
العلماء والاخلاقيين والفئانين مازالت دون المستوى المطلوب ءوانه لابد 
لنا من ان نسعى إلى طلب الكلي وراء الجزئي » وتحقيق المشخحص 
بالاستناد إلى اللحرد لنعطي »القيم شمولها ونجوعها ؛ فنغير العالم كله 
حقيقة وحيرا وجمالا » ونحوله إلى عالم انساني كامل . 

٠‏ والحقيقة ان القيم العليا كلية وايجابية» وكليتها 
وايجابيتها تستدعيان تطبيقا كليا وايجابيا . وإذا كنا افرادا وجماعات »أي 
احزاء لا يمكئنا ان نطاول الكل » فلا اقل من ان ننصرف إلى هذا المكان 
الضيق الذي نسككنه منه » ننتاوله بالقيم الكلية الايجابية » ونجعله 
موضوعا لتطبيقاتنا العلمية والاخلاقية والفنية » لافي جيلنا الحاضر فقط 

بل في احيال ذرارينا الآنين بعدنا أيضا . وهذا يعي في نهاية الأمر › 
ان الاثر الذي نستطيع ان نطبع به عالمنا هو اثر جمالي . ولكننا لانستطيع 
بلوغه مالم ثمر.بمعرفة الحقيقة ونب الخير عليها . | 

وهكذا يبدو انه بامكائنا ان نغير بالقيم معالم الوجود الشسخص : 
فبكليتها وايجابيتها نستطيع ان ننظم العالم تنظيما انسائيا غير تنظيمه 
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الطبيعي ؛ فنجعل مئه عالما حديدا يربط بين الفرد والفرد » وبين الجماعة 
وال محماعة . ولكن القيم في اصلها مستمدة من الوحود تجريدا . انها 
'والحق يقال ؛ هي الوحود في تحريده واطلاقه » وما صورها النسبية 
والسلبية إلا الوحود في تحوله إلى موحودائه اللمرئية صيرورة » أو في 
انقلابه إلى العدم فكرا . 

وإذا كانت هذه مكانة القيم »ء بعد تجريدها من الوحود 
المشخصء امكننا ان نطمئن إلى مشروعنا الحضاري » وامكان قيامه 
على أساس متين من الوحود .أن صعوبة تنفيذ هذا المشروع تاأتي من 
مخالفة أمرين : اوهما مخالفة طبيعتنا البشرية وثانيهما مخالفة قوانين 
العا م. أمّا الحطاء التنفيذ والتقويم فليست ذات بال » مادام بعضنا رقيبا 
على بعض »ومادامت المعرفة الإنسانية تتكامل »ومادامت المراحعة 
بمكنة. صحيح ان الخنطأ وتصحيحه يتطلبان وقتا وتأحيرا » ولكنهما لا 
يسدان آفاق العمل والامل . 


E 


١‏ ومن هنا كانت مشروعية تقوعاتنا فهي لاتلحا إلى 
معايير غريبة عن عالمنا »بل تعتمد الوحود المشخحص ف تقويم الموحودات 
وا حوادث والافعال : فكل شيء يرى من حلال المطلق » الذي هر 
صورة مفارقة للوجود المشخحص . وإذا كان وضعنا كلنا من هذا النوع؛ 
نكون قضينا نهائيا على ذاتية التقويم » غير ذاتية فعل التقويم ذاته . وهو 
هنا يمكن ان يكون موضوع تصحيح بطريق المراحعة »سواء اكانت 
مراحعة المقوم ذاته » أم مراحعة مقوم آحر . 

١‏ رال حقيقة اندا نعيش في عام مزق » وهذا التمزيسق 
يتناولنا نحن انفسنا » وان كنا نحن الذين قمنا بتمريقه . وعلة ذلك 
نغلرتنا الحرئيةالي كانت اصلا لتلبية حاحاتنا المباشرة والفورية . وقد 
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سادت الروح العلمية الي هي امشداه لها . لقد سادت في كل شيء 
ولابمكنها ان تسود إلاهما تمزقه من العالم وتستأثر به ن حالته الممزقة . 
وإذا كان لنا ان تزعم لأنفسنا اننا ابناء عصر العلم » كنا ابناء العصر 
الذي مزق فيه العالم . وليس لنا من علاج للحروج مما نحن فيهء إلا 
الفلسفة هما تنادى به من قيم كلية ايجابية . فهي الي تعيد للعالى كليته 
الي مرقها العلم » وتذلهره .مظهر انساني غير مظهره الطبيعي . 


بيد ان هذا يحتاج إلى ان ننفذ إلى صميمه » ونكشف عن طبيعته. 
وهذا مرتبط بفهم قوائينه » واححتبار حتمياته الملائمة » لتحقيق رغباتنا . 
وعندئذ إلا تصبسح حريتنا الإنسائية مرحلة عابرة ف سياق الحتمية 
الكونية الكبرى ؟ فماذا بامكان الفرد الإنساني ان يفعل » سوى ان 
يستجيب إلى الحتميات المركبة فيه في تحاوبها مع حتميات الطبيعة › 
ولاسيما الحئمية الكوئية الكبرى ؟ ان هذا ما يتطلبه العقل » إذ إن 
الخروج على قوانين الكون يكاد يكون مستحيلا . وإذا قدر لنا ممارسته 
اوردنا موارد التهلكة . ومن هنا كانت ديكتاتورية العقل صدى 
لديكتانورية الكل وكانت الهرية الحرئية الي نتمتع بها اسيرة الحتمية 
الكبرى الي تسيطر على مافي الرحرد » ولم يكن من ملطف لها غير 
السير مسب القيم الي تجعل المزئي في انسجام مع الكل حقيقة وخميرا 
وجمالا . فبامتلاك الحقيقة تصبح الحتمية تحررا مؤديا بالارادة الإنسانية 
إلى اشير والجمال : فدحن لإيمكسا ان نكرن احرارا بجهلنا » واتما 
بالحقائق الي نعرفها » وال توحهنا إلى ان نكون اخيارا في اعمالنا ؛ 
وقد نصل بها إلى غاية التمام الاحلاتي » فنرقى إلى قمة الحمال . فلولا 
انتماء القيم إلى الوحود » لاستعصى على الإنسان أي تقريم للأشياء الي 
يسعى إلى تقوىها : فالوحود يرفض ماهو غريب عنه . ولكن اين يمكن 
هذا الغريب ان يكون . مادام الوحود هو الكل ؟ ومع ذلك تظل العلاقة 
بين القيم والوحود بتوسط الإنسان ؛ فهو الذي يجردها منه » وهو الذي 
يعود فيقوم الموضوعات المحتلفة بالرحوع اليها . 
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والحقيقة إذا كان مايصيب الإنسان من ضعف يرحع 
إلى حرئيته الضائعة في كل لانهاية له » يعجز عن الاحاطة به » لامتلائه 
بأعداد ضححمة من الكائنات الي لايعرف كيف يتحرك بينها » كان 
لابد من التضامن بين البشر »وان يكون تضامنهم من خلال القيم . انهم 
افراد في جماعة »رالقيم هي الي توحد بينهم في جماعة » كما انهم 
جماعات في بشرية » والقيم هي الي تجمع بينهم في نوع واحد . وماعدا 
ذلك يظل ثانويا » إذا لم تبادر القيم إلى ربط بعضه ببعض . وهلا يعي» 
ان جميع الروابط الي تربط بين بي البشر » سواء اكانت طبيعية أم 
اجتماعية » بحاحة إلى تأكيدها» وان هذا لايكرن إلا بالقيم . 

بيد ان نفوس البشر تستيقظ على القيم أكثر مايكون الاستيقاظ › 
حيئما يكتنفها الخنطر » وتكون يقفلتهم اوضح مايكون » حينما يكون 
الخطر على اشده . فكل شيء يبدو على احسن مايرام إذا كنا في فسحة 
من الامان ؛ إذ تحري الامور على سجيتها لايعكر صفوها شيء . أمًا 
إذا حد ما من شأنه أن ينم على شيء من الاضطراب الاحتماعي » فاننا 
سرعان مائلجاً إلى غرائزنا وانفعالاتنا واهوائنا ؛لتقوم برد الفعل 
المناسب. وحيئما نخفق فيه » بدا بالتفكير » ونبحسث عن اسباب هذا 
الاضطراب » ونحد اننا لانستطيع الخروج مما نحن فيه » إلا إذا توحيدا 
الامن والاستقرار » وسودنا القيم العليا » وجعلنا الشخص الإنساني 
ها فنا من تسويدها ءلا نظام الحكم السائد »إذ ان نظام الحكم انما كان 
من احل الشحص » ولم يكن الشخخص في يوم من الايام ؛ من ال 
الحكم ؛ إلا :ذا كان نظام الحكم فاسدا . 

ومن دنا كانت اهمية بناء العالم الدديد » ببداء البشرية الحديدة 
البانية مجتمعاتها الجد.يدة » وفتا لمتطلبات القيم الإنسائية العليا . ولكن 
هذا يتطلب من حانبه » وقفة انسانية جديدة في مد الصيرورة » حيث 
يسهم الإنسان انطلاقاً من مكانه في الصيرورة ؛ في تصور المطلق الذي 
يسعى إلى بناء العالم الإنساني فيه . فبقدر يقظته وتتبهه إلى مواطن 
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النقص والكمال ؛ فباسا إلى مايتطلع إليه يمكده أن يهدم مايسترحب 
هدم » وبئاء مايتطلب البباء ٠‏ وبهذا الصدد » فالكمال الذي لدشده هو 
الصورة الي سبق لنا ان حصلناها من استكاكنا بالرحود المشخص يما 
هو کل . | 

بيد ان هذه الصورة تختلف بيندا فحن الافراد » باحتلاف تجاربنا 
وقدراتنا على الافادة منها » ومدى تطلعنا إلى الكمال . رتلكم هي آفة 
العالم الإنساني الذي نسعى إلى اقامئه . فهل يمكننا ان نتحاوز هذا 
العائق ونصل إلى بناء العالم الذي نحلم به ؟ ان هذا رهن بنظرة الإنسان 
وقدراته . أما نفلرته فمرتبطة بعقله وقيمة » ف حين ان قدراته مشروطة 
بغلروفه وتلاحق احياله : بيد انه.بما هو حزئي ظل في حدود حزئيته 
ونسبيتها ) فلم يسمةدلم ان فق القيم في كليتها واطلاقها » وغلل يعرف 
ويتصرف ويبدع ل مبالاته اللدزئية والنسبية محتكما في احكامه عليها » 
إلى كليتها واطلاقها . 

ومع ذلك لايكفى ان نعرف الحيئة » بل لابد لنا ان نصل من 


جرد موضو ع للتأمل »بل لابد لتأملها من ان ينتهي إلى الانتفاع بها . 
ولما كنا افرادا في جماعة ؛وجماعات ل نوع » كان لابد لنا من وضع 
هذه الحقيقة موضع النقلر » ليكون الخير خيرا للفرد والجماعة والنوع . 

١‏ وهكذا بحد اننا تعودنا ان ننظر إلى العالم وهو ممرق إلى 
حزئياته ودأبنا على عده كذلك » من دون ان نحارل تحاوز هذه الرؤية 
إلى الفحص عن الحقيقة الكلية » ال هي الرؤية الحقيقية . وهذا جعلنا 
ننساق مع حقائقه الحرئية غافلين ف الغالب عن مساوتتها لغيرها من 
الحقائق الدرئية ف الحقيقة الكلية . 


١‏ وقد اورثنا هذا الوضع تباعدا فيما بيننا حراء اعشلاف 
التفاتنا إلى بعض الحقائق اللترئية دون بعض » والاشاحة بنظارنا عن 
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موقعها في الحقيقة الكلية . ومن هنا كانت ضرورة القيم الكلية 
الايجابية» لربط ماانفصل وأصلاح ما تمرق . 

والحقيقة اننا كنا نمزق هذا العالم من احل السيطرة عليه ع 
والسيطرة عليه هي غاية المشروع الإنساني . ولكننا بالطريقة الي 
اتبعناها لم نكن نسيطر عليه »بل على بعض احزائه » وکنا ندحل إليه 
الخلل بالسيطرة على بعضها دون بعض ناسين انه كل »؛ وان الارتباط 
بين احزائه إرتباط عضوى . وهذا كان لابد له من ان ينعكس عليئا نحن 
انفسنا » ما نحن احزاوه وسكانه . 

ان هذا العالم الممزق الذي ينعكس تمريقه على انفسنا افرادا 
وجماعات ونوعا فيمزقها هي أيضا ويمعن في مزيقها إلى اقصى اللسدود 
لابمكننا الخروج منه إلا بالتفكير والعمل المعتمدين على القيم وعلى 
الإبداع . ولكن الإئسان ليس جرد عقل » وهو لايزال مارددا في سلوك 
سبل الرشاد . انه غرائز وعواطف واهواء إلى حائب كونه عقلا » وهر 
يجرب دروبه المفتحة امامه ليسلك منها الدرب المودي إلى الرشاد , لقد 
كان قبل التفكير يعمل بغرائزه الفطرية » وكانت كافية لانسجامه مع 
العالم الطبيعي إذ هي امتداد طبيعي لصيرورئه . ولكن الاستمرار لي 
الانسجام بطريق الغرائر ماكان له ان يدوم » وقد ادحل بعض 
التعديلات على بعض احزائه . وهذا هو الانشقاق عن العلبيعة الذي 
أحذ يتطلب تدحل التفكير لاستعادة الانسجام البديء . ولكن هيهسات 
هيهات ! فالتفكير مأخوذ في حبائل الجزئيات » واصبح يجد اسسه 
المقدسة في التفكير العلمي الموضوعي ؛ وبات المخروج عليه يمشل محرما 
من المحرماث . وطذا فقد الإنسان انسجامه مع صررورة العالم » واصبسح 
يدجرف مع تياراتها كيفما اتفق . وبهذا طرحت غليه مسألة السجامه 
معها . 

والحقيقة ان مسألة الانسجام معها » لم تصبح واحبة حقاء إلا 
مئ بدأ يفكر ويخطئ التفكير » ويريد افير » فيقع في الشر » ويتطلع إلى 
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الجمال »؛ ويجد نفسه أمام القبح »وبالاحتصار » منذ ان بدا الاحتيار › 
ويخطى الاحتیار,عندئذ »صار من واحبه ألا يختار إلا وهو يفكر 
ويصيب في تفكيره ؛ لكي يعمل ويحسن في عمله » فينسجم بعمله 
الجزئي مع صيرورة الكل . وذلكم هو العمل الارادي . بيد ان العمل 
الارادي ليس غريبا إلا من حيث الكيف » عن عمل غرائزنا الفطرية : 
فنحن حينما نقوم به » لانضيف اليها غير حسن التوحيه » من احل 
ايصالنا إلى مآربنا » وان يكن بانسجامنا مع مايحيط بنا » ومن ورائه مع 
الكل . 

١‏ هنا يبدو اثر الحرية ف توجيه افعالنا . والحرية تستدعي 
المسؤوولية والقيمة » ودى تستدعي المسؤولية »لأنها تستدعي القيمة . 
ومن هنا لم تكن المسوولية هنا اية مسؤولية » بل المسؤولية عن عالم 
لست ساكنه الوحبد ؛ ولابد لارتباطي به وبأشيائه واشخاصه » من ان 
يكون ممكوما بالقيم . وعندئد آلا يحق لنا الك مس نبض القيمه وهو 
يسرى ف عروق الحرية ؟ ويزداد الأمر وضوحا ؛ إذا ادركنا ان الحرية 
ليست مقتصرة على الذات وحدها » رانما تتجاوز بأثرها هذا دائرة 
محيطنا » وتغلل تتفاعل ارجها تفاعلات لاندرى اين ينتهي تسلسلها . 
ومن هنا لم نكن مسؤولين عن انفسنا فقط ؛ وعن افعالنا فقتط » بل عن 
العالى كله : اننا مسؤولون عنه وعن كل مافيه » لأننا نحول امكاناته إلى 
حتميات لاندرى ماتتمئع به من قيمة . 


اني مسوول عن العام ومافیه ومن فيه »لأنن فيه معهم يرافقوني 
رارافقهم في وسط الأشياء الي نتقاسم الانتفاع بها »فتكون موضع 
تفاهم بيننا حيئا »وموضع تنازع بيئنا احيأنا »فيؤثر فعلي فيهم ؛ وتؤثر 
افعالهم بدورها ف ويكون مجمل افعالدا مؤاثرا في صيرورة العالم الذي 
يحتوينا #ميعاً . والحقيقة ان مهما اوتيت من بعد النظر » أنا وغيري فان 
احدا منا لايسستطيع ان يتنبا اين سيتهي تأثير فعله في الأشياء 
والأشخاص » وهل سيكون اثره البعيد مماثلا لأثره القريب . ان هناك 


کا 


دائما بحاوزا يتحاوز الفعل به قصد.فاعله » وهو جاوز لايقتصر عليه ؛ 
بل يجاوز قيمه ومبادله . وها مايفضي بنا إلى حالة دوار » ونحن لقدم 
على الفعل في فضاء مفترح امامنا على المستقبل باستمرار . فمادامت 
افعاللي تتصالب مع افعال الآحرين ؛ وتأني من الابحاهات كلها باستقامة 
أر مواربة تارة بحدة » وأحرى بضعف » فائني لاادري حاصل التلائي 
کیف يکون ولانتيجة التفاعل کیف تتجه . ولیس هذا حالي وحدی › 
بل حال البشر جميعاً : فكلنا ن ركب مركبا واحدا» في بحر تنطلق بنا 
ريحه رحاء حينا » وعاصفة حينا آحر »وکلنا يفعل مابدا له »› تارة 
باستشارة اخ له أو صديق » وأحرى بالاكتفاءمشورة حكمته اللخاصة. 

ومن هنا كان واحبنا حيال أمر من الامور أر شخص من 
الأشخاص هو واحب حيال العالم كله والبشرية كلها . فالواحب 
لايكرن واجبا » إلا إذا نحن قمنا به » إذ مجرد القيام به معناه التأثير ف 
نظام الأشياء والأشخاص . وهذا كان الالترام بالواحب أو الاحلال به 
مطية إلى التأثير في الأشياء والأشخاص على هذا النحو أو ذاك . 


امه 


7 وهكذا نرى مما تقدم كيف ان يوط الفردي تدحل في 
نسييج الكل وتتوثق به . ان كل السبل الي اسلكها لكي احقق بها 
ذاتي؛ تفضي بي إلى الكل » لأنها اصلا في الكل »وليس لي وها إلا ان 
نكون' فيه . ولهذا كانت بدايي من الكل »؛ ونهاييٍ فيه . وبديهي 
حينذاك ان تكون كل نتائج افعالي فيه أيضا »سواء اردت لها بداءة ان 
تكون منسحمة مع نظام الكل أم لم ارد : إذ ان الكل من الحكمة بحيث 
ييقي احزاءه منسجمة فيما بينها ومعه 3 

۲ والحقيقة انين اعمل وافكر » فأخطى في عملي 
وتفكيري . ولكن طني خطأ بالاضافة الي » أو بالاضانة إلى الآأخرين» 
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ولامكن ان يكون حطأ بالاضافة إلى الكل ؛ إذ ان الكل بصيرورته » 
ينمتع بقدرة سحرية يحول بها كل شيء لصالحه ؛ فيجعله منسجما 
معه. وماقلناه عن الخطاً يمكننا ان نقول مثله عن الشر والقبح : فالكل 
ر والخخير والدمال » ويظل مهما جرى فيه » هو الحقيقة والخخير 
والجمال . 


أما أنا فلست اصنع الأشياء فقط بأنعالي »بل ان الأشياء 
رال حوادث تصنعن بحتمياتها وأنااصنعها : فأنا لااستطيع ان انأى بنفسي 
عن ارتداد الأشياء أو الحوادث علي بآثارها الحسنة حينا » والسيئة حينا 
آحر . فكأن هناك تناغما بين السائع والمسنوع » هو حالة حاصة من 
تناغم الاحزاء وحوادثها في الكل . رهذا يعن ان مايحدث في احد 
الاحزاء في الكل 2 ينعكس على احزائه الاخحرى كلها » بهذا الشكل أر 
ذاك » وينعكس علي هما أنا صانع . 


ومن هنا كانت مشروعية اعمالنا مرتبطة بانسجامها مع الكل : 
فهادا الانسجام هو الذي يسمح لنا بالتعايش فيما بيئنا » وامحافظة على 
العا لم الذي نعيش فيه » بيئة صاللحة لاستمرارنا حيلا بعد جيل . بيد ان 
الانسجام معه لابمكن ان يكون من دون فهمه فهما عميقا دقيقا . وهذا 
يتعللب تعليله وتليل اوضاعه الى تسود فيه . والحقيقة ان الكون مونم. 
من عادد كبير حدا من الجرات الي تضم كل منها عددا كبير جدا من 
الوم والاجرام السماوية الاحرى . ومن هذه المرات درب التبانة ؛ 
ال تنتمي اليها بجموعتدا الشمسية ما فيها الأرض »الي نعتقد انها 
وحدها مأهولة بالانسان » هذا الكائن الذي يمكنه وحده » ان يحدد له 
نقعلة وجود في هذا الكون الرحيب من فوق سطح الأرض الي 
يسكنها. ومن هنا كانت نقطة بدايته في وضعه نفسه في العالم هي الي 
مكنه من وضع العالم في الوقت ذاته لاما هو أمر يخصه وحده » بل يما 
هو أمر يخص كل انسان يتمتع بالوعي والتقويم . 
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ٍ وهكذا يبدو ان عمصوصية وضع كل منا نْ الكل لاتغير من الأمر 
شيئا إذ هي محصورة في الكل » ولاتغير من بنيته : اننا جميعا حمل 
حصوصياتنا معنا في عمومية الكل » فيكون مصيرنا فيه واحدا ءوان 
كان ينضاف إلى وحدة الال هذه » عدد من الفروق الى تمعل ايا منا 
يختلف عن أي منا . والحقيقة ان الاختلاف أمر عارض » والتساثل أمر 
جوهري ؛ وما يهمنا فلسفيا هو الجوهري لاالعارض أولا “وان كان 
العارض لابد من اضافته إلى الموهري ثانيا » لتحديد مايثميز به أي مسا 
من أي منا . 

7 والحقيقة اننا حينما نسير مع تيار الصيرورة ؛ لاجد 
الفسنا في وحدة فردية ؛ وائما بد الآخخرين بلاقوننا فيها » ويتبادلون 
معنا الاثر والتأثير : فالصيرورة وسيلة تواصل على المستويات جميعاً ؛ 
سواء بالعواطف آم الافكار أم الأفعال . ومن هنا كانت عزلتئنا حالة 
بجردة كيرا ماتغروها طيوف علافاتنا في حيائنا الاجتماعية المشسحصة › 
وتموها إلى صورة من صورها . 

وهذا يعن ان العقل ليس الكلي الوحيد الذي يصل بين وبين 
الآخرين بل الانفعالات والنزوعات أيضا : فالطبيعة البشرية تجمع بيننا » 
ولائترك لنا ممالا للاحئلاف إلا في فروقنا الفردية . وإذا كانت هذه 
الفروق هي الي تميز احدنا من الآخخر وتعبر عن عبقرية كل منا » فهي 
لاتعمل من درن طبيعتنا البشرية » الي تجمع بيننا . وهذا الذي يترك لنا 
سبل التلاقي قائمة » للمشا ركة في كل مايتفرد به كل منا. 

ولكن إذا كانت غالبية معارفنا نتيجة تراكم عشرائي في اذهائنا 
من ناحية » وكان التفكير المنهحي نصيب فئة قليلة من الناس في شؤون 
عملهم الفكري التحصصي دون شرونهم الحيوية اليومية من ناحية 
أحرى » فهل بامكاننا ان نطلب منهم ؛ ان يتطابقوا في تفكيرهم 
وسلوكهم وقيمهم ؟ ان الاجابة واضحة من جرد طريقة طرح السوال . 
ولكن هذا يكون هكذا » إذا سلمنا ما يفترضه السؤال من ان الإنسان 
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عقل حالص . غير ان الإنسان ليس عقلا حالصا » بل وحدان متكامل 
القرى يصطرع فيه الحسد مع الذات ,ما تحمله من تفكير وتقريم كما 
يتفاعل فيه التفكير مع الانفعالات والنوازع من خلال تفضيلات فردية 
وقيم احتماعية وانسانية . فكيف لايكون كل فرد عالما قائما برأسه 
مستفلا كل الاستقلال عن أي فرد آحر ؟ وكيف لايصدق على 
الجماعات ماصدق على الافراد ؟ ولكن » هل من تلاق بين عالم فرد 
وعالم فرد ؟ أو بين عالم جماعة وعالم جماعة ؟ لاشك ان في كل عالم 
من عبرال الافراد والجماعات نوافذ يمكن لكل منا ان يطل منها على 
عوالم الأخرين وابوابايمكنه ان يلجها للحروج من عالمه » والدخول إلى 
عوالم الآخرين » والاتصال بهم على نحو قد يبلغ في بعض الحالات » 
حا التواصل الفردي أو الجماعي . وعمدة ذلك كله الطبيعة البشرية » 
حيث يوم الايثار إلى حانب الاثرة » والاغيرار إلى حانب الاركزاز ؛ 
والحبة إل حانب الكراهية » ال .. وقوانين العا حيث تسود في كل 
البيئات الدلبيعية » وترفرف القيم الإنسانية العليا على الرغم من اخحتثلاف 
العاداات والاعسراف والتقاليد » الّْ .. وهنا نقف لنتساءل : ألا يينى 
االاحتلاف على الرغم من كل ذلك ؟ وجوابدا السريع هو : انه ییتی 
ولكنه ييتمى على امكانيات التلاقي . 

۲ والحقيقة انه بالفعل ينحقق الكلي في ماهو ردي : 
فالفرد .مما هو فرد » لايستطيع أن يرج من فرديئه . ولكنه يما ه , عسل 
يدرك الكلي ويشارك فيه ؛ سواء بالعلم أم الاخلاق أم الفدون . ني 
هذه الحالات جميعا يستطيع ان يسهم اسهامات نافعة تحمل طابعه 
الذكري والسلوكي والابداعي . 

۲ ولكنه لايستطيع ذلك من دون ارتقائه إلى مستوى 
العمومية » اليّ تعبر عن طبائع الامرر ؛ وتكون من هذه الناحية » نقطة 
التلاقي بينه وبين الآحرين »ولكنها عمومية دحلت إلى حراب الذات » 
وانعلبعت بطابعها على نحو من الانحاء :وهو حو لايتنكر للمراحل 
الماضية » الي مر بها صاحب الفعل » ولاللمرحلة الي وصل اليها . 
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ومن هنا كنت في غالب الاحيان » اصدر احكامي على الأشياء 
أر الأشخحاص » وأنااععقد ان الآحر؛-ن يشاركونن هذه الاحكام » ان 
اثباتا وان نفيا » ونادرا ما اطلقها وأنااعتقد بأنهم يخالفرنئي في فهم 
مرماها . غير اني في هذه الخال اشعران حكمي يحمل معه اشارة تدل 
على هذه المحالفة . وهذا لايكون إلا إذا كنت احملهم في نفسي تواصلا 
وتفاهما » مما يعن ان في شركة غير معلنة معهم . وهذا مايجعلي اسعى 
إلى نيل موافقتهم على احكامي »؛ ويجعلهم هم أيضا » يسعون إلى نيل 
موافقي على احكامهم ؛ حتى لكأن هناك ذياتا يجمع بين ذاتي وذواتهم 
على نحو من الانحاء . 

وسن ناحية أحرى اني احلف في العام الخارحي » من خلال 
الفعل الذي اقرم به »حتمية تدل علي » منها يعرفي الآحرون » وبها 
احدد هويي بيدهم . وماحياتي في نهاية الأمر › إلا سلسلة من المحتميات 
الي حلفتها بأفعالي ورائي » لتكون معا لم الطريق لمن يود تنبع سيرتي 
الذاتية . بيد ان تتبع حاتي من حلال الحتميات الى تخلفها افعالي 
ورائي؛ يظل محل اختلاف بيئ وبين الآحرين : فأنا اعدها صورة ناقصة 
عن ويمكدنٍ ان مها بأفعال أعرى » وهم يعدونها تامة من حيث انهم 
استقرؤوها من المسيرة الطويلة الي قعلعتها في حياتي . انهم ينفلرون الي 
من حلال حتمياتي الي حلفتها حلفي وأناانظر إلى نفسي من حلال 
حريي وامكانات الأفعال الي أنا مقدم عليها في مقبل ايامي : اني لي 
نظرهم سلسلة من الحتميات المغلقة » وأنافي تظر ذاتي سلسلة سن 
الأفعال المتفتحة على المستقبل . انهم ينظرون الي هما أنا حادثة وأنا آبى 
إلا ان انظر إلى ذاتي على انئ وجدان يحقى ذاته بأفعاله . 

۲ بيد ان الحرية الي اتمتع بها ؛ ليست وقفا علي وحدي» 
فالآحرون .مما هو اشخماص مفكرون ومريدون » يتمتعون بمرية ممائلة ؛ 
وبامكانهم ان يحولوها مثلي إلى افعال . غير انهم في مواقفهم الخاصة 
بهم » وظروفهم الى يخنضعون لها » يتشبئون بحتميات غنتلفة وعنالفة 
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ويقومون بأفعال نابعة من تفاعلاتهم مع مواقفهم وظروفهم . ولكن 
افعالنا جميعا تتحول كما بينا إلى حتميات تتخحذ سبيلها إلى صيرورة 
العالم » لتصبح جزءا منها . وعندئذ تختلط وتتفاعل مستقلة عنا وعما 
اردناه » على انحاء ليس بامكان كائن من كان » ان يتنبا بها . انها 
تنضع لمنطق الصيرورة بمعزل عن الارادات الي ارادتها » وتشكل 
سلاسل من الحتميات الي تقيد كل ارادة لاحقة بها . 


ومع ذلك » اننا لاني نتكلم على حرية انسانيةمطلقة تغير وجه 
العالم : ان الحرية الي نمتلكها فعلا » هي حرية اقامة عالم انساني فوق 
العالم العلبيعي . وهذه حرية تعبر عن حتمية طبيعتنا البشرية وحتمية 
قوانين العام الذي نريد أن نبئ عالمنا الإنساني فيه . ومن هنا كنا 
مسوولين جميعا ؛ عن نوع الحثئميات الي نتشبث بها ؛ لتحقيق افعالنا . 
فمن شأنها ان تساعد على التعجيل باقامة هذا العالم الإنساني أو ان 
تعمل على اعاقته . 


بيد ان التعجيل باقامة هذا العالم » يرتبط بوحدة التطلعات في 
انعالنا الي نقوم بها . وهذا لايكون من دون القيم ولاسيما العليا منها ؛ 
فهي ما هي عر دة اصلا من الوحود المشخص يمكنها ان تكون عامل 
توحيد افعالنا كلها فيما بينها من ناحية » ومع الوحود ذاته من ناحية 
أحرى . وبهذا يصبح كل ما صدر عن الرجرد المشحص قد رجحع إليه» 
ولكن من خلال منغلور انساني يريد ان يعيد تنفليم العام الطبيعي وفق 
علومه واءجلاقه وفنوله . 


لقد اععلينا الحرية لالكي نفعل بها مانشاء عبشا »راما لنتبع 
حتميات الطلبيعة بعتميات انسانية . فالحرية الإنسائية هي خروج من 
حتميائنا الدنيا إلى حتمية عليا , هذه النقلة النوعية لمكن ان يقوم بها 
غير النوع الإنساني , 
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بيد انها نقلة على درحات » والعام الإنساني كما يتطلبه 
الإنسان» مازال بعيدا عن التحقق : انه في بدايته » وحتمياته لابمكن 
بناؤها كلها دفعة واحدة » لأن تحقيق بعضها يتوقف على تحقيق بعض » 
لاسيما ان الإنسان كائن حرئي » وقد بدأ حضارته بداية حرئية » بعلم 


و« 


ناقص . 
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الفصل الرابع 
الخضسسسارة 





سا ما قم ب 


۳ كان لابد للحضارة بل للحضارات؛ من ان تنشاً بعد ان 
تهيأت ا الاسباب لنشوئها : الإنسان وقدرته على فهم عالمه » والتأثير 
فيه مفارقة وحلولا »وفق قيم احتماعية وعليا تحفظ له حياته » وتربط 
بين الانسا ن والانسان في الجتمع الواحد » والمجتمعات المتعددة المحتلفة. 
وهذا مايدعونا إلى الوقوف عندها » نتفهم كنهها من حيث هي غاية 
الإنسان الاساسية » ونفحص عن المدى الذي حققه منها . 

۳ لقد كان كل مااتت به الحضارة إضافة على الوحود . 
وهو وان تمول إلى راقع انضاف إلى واقع الصيرورة الطبيعية » غير انه 
كان راقعا عتلفاً نهر يمت بأصله إلى سايجب أن يكون , إلى القبمة » 
قبل ان يتحقق في الوحود وينقلب إلى ماهو كائن . رهذالم تكن 
الحضارة سوى إضافة مايجب ان يكون إلى ما هو كائن » إضافة القيمة 
إلى الوحود . ولم يك كن هذا مكنا قبل ظهور الإنسان على مسر ح 
الوحود » فبه تحول الوحود إلى قيمة وبتعدد مقاصده تعددت القيم . 
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والحقيقة انه مما يجب ان يكون » نشأت الرراعة والصناعة 
والتجارة »نشأت القرى والدساكر والمدن »نشأت التربية وحلقات 
الدرس والمدارس والجامعات »نشأت السياسة وانفلمة الحكم والدساتير 
والقوائين والأنظلمة المدنية . وبالاختصار ؛ نشأت الحضارات الي 
حولت الجماعات البدائية المتنقلة » إلى مجتمعات متحضرة مسثقرة . 
صحيح أن البدو كانت لهم عاداتهم واعرافهم وتقاليدهم وصناعاتهم 
البدائية واساليبهم ف الحباة والتعامل » وائها تنطوى جميعا على مايجب 
ان يكون » لكن هذا اتخذ في حياة الخضارة وحها اوضح مات . وهذا 
يعن ان للحضارة تارينا طويلا ؛ ابتدأ ببداية استخحدام الإنسان القديم 
اول أداة وابسطلها بغية تغيير منحى بسيط من مناحي ححياته العطلبيعية ) 
منحى يخرج به في هذا الأمر » من حضوعه للطبيعة » ويجعل الطبيعة به 
محاضعة له . ولكن امورا كثيرة كان لابد لا في حلال تاريخ الإنسان 
العلويل من ان تبحرو هذا المنحى . وما الحضارة المعاصرة المعقدة إلا 
نتيجة تراكم هذه المناحي المحتلفة الي لمأ اليها البشر في شتى بقاع 
الأرض ٤‏ وټ جميع الازمنة . ولكن هذه المناحي ۾ تكن من دون ارادة 
ووعي . وهذا كان التغيبر تطلعا إلى قيمة وهي الغرر الجزئي أو الحمال 
الجزئي المتوحى ماوراء هذا المنحى أو ذاك »رالخير الكلي أو الجحمال 
الكلي المترحي منها جميعاً :وهو اقامة العالم الإنساني فوق العالم الطبيعي 
. وهذا يبين ان الحضارة الي بناها الإنسان تعتمد على أمرين أساسيين : 
التقنيات والقيم . 

ومن هنا يمكننا ان نعد الحضارة وما تتفرد به مما يجب أن يكرن 
موحودة بالقوة في العلبيعة البشرية » ولم تكن تنتفلر إلا جحي ء الإنسان 
لكي تبدأ تحققها .وقد بدأت اول مراحلها » حيدما بدأ الإنسان القاديم 
يتح من اغصان الشجر وشفلايا الصحرر ادرات تحقق له اغراضه 
المتنوعة المحدودة . لقد كان وراء ذلك رغبة » هي في الحقيقة ثورة لي 
احداث تغيير في التعامل مع العالم واشيائه وهو تغيير ليس بسيطا » إذا 


وى ابس 


نحن نطرنا إليه نظطرة عميقة ؛ إذ اله كان يتضمن كل القيم » مسن ادناها 
إلى اعلاها » وكل التقيناء النظرية والعملية ؛ من صنع الحراوة إلى اثامة 
المصسانع السبريائية » ومسن اسسئئبات الحبرب إلى اثامة الموسسات 
الاحتماعية رالاقتصادية والسياسية ؛ الحكرمية منها والاثمية , 

۲۳ وهذا يعن ان مايجب ان يكون أمر يتميز به الإنسان 
من سائر الكائنات . وهذا يتطلب منا ان نعده مرافقا له منذ صدوره 
عن الصيرورة » وهو يحدونا إلى الاعتقاد بأنه كان بالقوة واصبح بالفعل 
بتوسطه » اذ ان الصيرورة الطبيعية وهي تنقل مابالقوة الى الفعل : 
تقتصر على تحريل ماهو كائن الى ماهو كائن » في حين ان الانسان 
وحده يحول مايجب ان يكون الى ماهر كائن . 

وهذا يتطلب منا وقفة عند الانسان الذي يودي توسطه الى هذا 
الانقلاب في العام . ومهما يكن الامر الذي حدث ف وجدان الانسان» 
فمما لاشك فيه انه سبب نشأة الحضارة : فالحضارة هي مايجب ان 
يكون في وحوده بالقوة في وحدان الانسان وقد تحول الى ماهو كائن 
بالفعل في العام الخارحي . 

واذا كان مايصنعه الانسان ينتمي الى عالم مايجب ان يكون 
كانت الحضارة الى يعيش في غمارها » وال هي من صنعه » تؤلف 
عالم مايجب ان يكون .والحقيقة ان مؤسساته جميعا » من تربية واحلاق 
وسياسة وقانون وفئون وحرف الخ ... تنتمي الى عالم مايجب ان 
يكون. ولكنه مما هر كذلك » يتطلع الى ان يدحل في نسيج ماهو 
كائن؛ ليصبيح ماهو كائن . وهذا كان من خخلط الامور بعضها ببعض » 
عد ماهو كائن احتماعيا شيئا واحدا هو وماهو كائن طبيعيا . ان عقد 
الزواج بين عروسين ليس شبيها بتأليف ذرة ماء من جوهرين من 
الميدروججحين وحوهر من الاوكسيجين في المحبر الكيماوي ؛ وان احراء 
مراسم الطلاق بين الزوحين ليس شبيها بتحليل ذرة ماء الى عنصريها 
المكونين لها : فمراسم الزواج كانت على صورة مايجب ان يكون بعد 


ا ت 


الطلاق تابعة لها في حالات استحالة استمرار الحياة الزوجية القائمة على 
الوفاق والتفاهم . لقد كانت هذه ا مراسم على صورة شاءها الانسان 
ان تكون كذلك » وكان بامكانه ان يشاءها غير ذلك . ودليلنا على 
ذلك الحتلاف مراسم الزواج والطلاق »اذا كان نمت طلاق . بين 
الجماعات المحتلفة . 

وهكذا جد ان امور الحضارة كلها كانت على هذا النحر نتيجة 
تطلع الانسان الى مايجب ان يكون »من خلال اوضاع معينة وق 
ظروف معيئة » كانت استحابة كلية الى حاحات الانسان الفورية وغير 
الفورية . ولكن هذا لم يظهر دفعة واحدة 2 بل بالتدرييج وبحسب منطق 
معين يتبعه الفعل الحضاري » وهو يجعل من بعضها شرط تحقيق بعضها 
الآحر »سواء على المستوى المادى ام على المستوى الثقافي فازدهرت 
الآداب والعلوم والفنون والعقائد والاديان والفلسفات الح ... الى 
جحانب الحرف والصناعات وتقلياتها المعقدة المحتلفة › المتطورة كما 
وكيفا.مرور العصور . 


۳ واذا شفنا ان نعرف مصدر القيم صائعة الحضارة كان 
لابد لئا من ان ننغلر الى الذات الانسانية في موقفها من العام الخارحي . 
وهذا يتطلب الدحول الى محرابها » ومراقبتها في محاولتها فهم مايجري في 
العالم ؛ بغية التكيف معه حينا » وتكييفه لأغراضها حيئا آخخر . 


۳ واللحقيقة انئا في هذه المراقبة » بحد النفاعل بين الذات 
والعالم : ألذات بما هي مثلة للطبيعة البشرية » والعالم كما يتبدى في 
قوانينه الكلية الثابئة . ومن هنا كانت القيم نتيجة التقاء كليتين سن 
حلال ذات حزئية او جماعية »رهما كلية الطبيعة البشرية وكلية قرانين 


العام الطبيعي . 


س ل 


ومن هنا كان من الضرورة يبمكان حثئى يقوم مجتمع حضاري 
يضم عددا غير محدد من بي البشر » ان تتوافر بينهم نسبة معينة من 
الماثلة تخلق نوعا مرضيا من الانسجام يكون كافيا لاستمرارهم في 
البقاء والنفاهم والتعاون والتراصل »راذا كان هذا ماتوفره الطبيعة 
البشرية الواحدة » فان القسامهم الى جماعات وبجتمعات سببه اتلاف 
البيعات الطبيعية الي ينتشرون فيها ؛ على الرغم من وحدة العالم 
وقوانيئه. وهذا مايؤدى الى قيام وحدان جماعي الى حانب الوجدان 
الفردي وفيه )يرفده بالعادات والاعراف والتقاليد والقيم الخ .. يكون 
وسيلته الى الالتقاء بالوحدان الفردى الآحر على صعيد التفاهم والتعاون 
والتواصل . 


للاشك ان الحضارة لم تدع الوحدان الجماعي من الوحدان 
الفردي فهو كان مع الانسان منذ اول ظهوره على سطح الارض . 
ولكن نما لاشك فيه ايضا انها هي الي نمه بدموها » واعطته قوة من 
قوتها »)وان مست وحادته وسعة انششاره جراء ماادت اليه من نمر اتمم 
رانقسامه الى جماعات ضيقة ختلفة . هذا الوحدان الجماعي هو الذي 
ادى في مالي توحده والقسامه الى اقامة الموسسات الاحتماعية 
والاقتصادية والسياسية على احتلافها » وهو الذي حمل ف تضاعيفه 
بدور الوحدان الانساني الذي بدآنا نرى تباشيره في الموسسات الامية , 


۳ وهذا سين لناء ان الحمضارة قامت في قلب 
الممتمع؛وانها لم تكن قبله » ولم تنضف اليه من حارجه . انها من هذه 
الناحية من صنع اجلتماعة »والفرد يسهم فيها اسهامات جانبية لاماهر 
فرد وانما. ما هو کائن احتماعي » فالفرد لم يعش وحيدا في أي مكان 
وأي زمان ؛ وانما كان دائما في اسرة »والاسرة مجتمع لابمجرد نواة 
احتماعية .ويشهد على ذلك تارينها القديم من حيث سعتها وتعدد 
وفلائفها كما تشهد على ذلك ايضا » حياتها المعاصرة من انها اصبحت 


مام 


على الرغم من ضيقها وضيقى وظائفها » بورة لاننعكس فيها قضايا 
امجتمع والدولة فقط ؛بل قضايا الالنسان والعالم والامم أيضا ٠‏ 


والحقيقة ادا ما شن ذرات ووجداسات العيش في العالم و لحمل 
الكلي في نفوسنا »ولانئ نشارك فيه الآخحرين من ابناء مجتمعنا وم” ابناء 
حلدتنا » بحيث يكون سبيلنا الى التفاهم والتعاون فيما بيننا . وهذه 
حطوة اولى الى فتح الابواب بيئنا وبينهم » والى اقامة تواصل عميق من 
بعد بين فرديتنا وفردياتهم . فكأن الكلي مركب نركبه للاتصال 
بالفردي » واقامة علائة حميمة معه » تكون سبيلا الى ملاقاة الجماعي 
والانساني . 

ومن هنا لم يكن هناك من عزلة حقيقية » الا تلك الي نكون فيها 
مع افكارنا الجردة » بعيدين عن مشاغل الانسان رابجحتمع والعالم . اا 
حين ننعزل ونحن حمل مشاغل الانسان والمجتمع والعالم » فاننا نكون 
نعيشها بكل كيانئنا » ونشارك فيها بأقصى امكاناتنا . 


ةمس 


١0 4‏ والحقيقة ان التاريخ البشري يختلف عن التاريخ الطبيعي › 
بأنه ينتمي الى مايجب ان يكون ؛ في حين ان هذا ينتمي الى ماهو كائن؛ 
وذلك ان الارل يمريما هو فعل في الوحدان الانسائي ؛ في حين ان 
الثاني وليد الصيرورة العلبيعية . وثي الورحدان يكون الانتقال مما هر 
كائن طبيعي الى ما هو كائن انسائي ؛ بترسط مايجب ان يكون » وهو 
انساني في حوهره . 

٤‏ ولهمذا قلنا : ان ظهور الانسان يكل نقلة ثورية في 
صيرورة الوحود »نقله جحعلت ماهو طبيعي يتخذ امتدادا انسانيا » هو 
الحضارة . وهو امتداد لم يقتصر اثره على البيئات الطبيعية » فحوها الى 


3 ل 


جتمعات حضارية » بل تجارزها الى الانسان نفسه فحوله من حيوان 


لقد بدأت قصة مايجب ان يكون منذ .....ه سنة في تقدير بعض 
المورخمين للحضارة الانسان » حيئما بدا هذا الكائن الفريد في العصر 
الحجري القديم » يقدر قيمة تخزين الطعام ادخارا للمقبل من ايامه . في 
ذلك الحين انتقلت المواد الصالحة لللأكل والخرن من وضعها على انها 
اشياء طبيعية » الى وضعها على انها ذات قيمة للأكل اولا ؛ وللتحزين 
ثانيا . لاشك ان كونها تؤكل ينطوى على القيمة ومايجب ان يكون » 
ولكن بصورة ضمنئية . ولكن كونها قابلة للتحزين من اجل اكلها في 
المستقبل » قد نقل تيسته' رۇب ؟ اھا ال صورتهما الصريحة )أذ 
انضاف وجوب الكّون العلويل الامد الى الرحوب الفوري . 


وكذلك هو امر ماحدث منذ ٠....‏ سةة في بداية العصر . 
المحجري المحديث حينما بدأ انسان الشرق الادنى في مصر ار مابين 
النهرين » بزراعة النبانات وتربية الحيرانات الداحنة » بغية زيادة كمية 
الطعام . فعندئذ استحدث الحضارة الرراعية الي كان لابد لها من ان 
تكون عنصرا مهما في مايجب ان يكون عليه العالم الانساني الذي كان 
يتعللع اليه . وهذا ماتويده زراعة القمح » حينما قام احد فلاحي الشرق 
الادنى باقتلاع النباتات البرية من مساحة محددة من الارض واستنبت 
فيها حب القمح الذي اصبح مئذ ذلك الحين الغذاء الاساسي لغالبية 
سكان الارض . وليست تحاكاة الآخرين له في هذا الامر الا السبيل الى 
سيادة القمح في عالم مايجب ان يكون الغذائي . ومثل هذا يمكننا قوله 
عن زراعة الحاصيل ال اولاها الائسان اهتمامه وتقويمه الايجابي » الى 
حد نستطيع ان نقول معه : أن جميع ا محاصيل الي يهتم الانسان المعاصر 
برراعتها هي من عالم مايجب ان يكون وقد اضيف الى عالم ماهو كائن 


على مراحل متتالية . 


¬ ن — 


وهذا مايمكننا ان نقوله عن نشأة المدن , فمنذ حمسة آلاف سئة » 
بدأت الحضارة بصورتها الواضحة تنجلي » حيئما الحذت بعض القرى 
الواقعة على ضفاف الانهار تتحول الى مدن . فقد كان الواحب ان 
يكون هنا » هو اطعام نفر من الصناع والتجار والكهئة والموظفين ؛ 
فضلا عن الفلاحين المنتجين الحقيقيين للغذاء » وكانت الوديان اللقحية 
للنيل ودجلة والفرات والسند تساعد على ذلك . هنا انضافت فئات 
حديدة من السكان الى فئة منتحي الطعام » واعمذت المديئة وحهها 
الحضاري الصريح . ْ 

۲/٠/١ ٤‏ وماقلناه عن الرراعة يصدق على الصناعة وجالاتها 

المحتلفة سواء اكان ذلك إنصوص الادرات الحجرية الي صنعها 
الانسان البدائي في العصور الححرية الثلاثة » ام في عصور النحاس 
رالبرونر والحديد ام في عصور الحضارة مدل البثاقها قبل حخمسة آلاف 
سنة » في مصر وما بين النهرين » الى الحضارة الغربية المعاصرة ولاسيما 
في فرعها الامريكي . ولكنه من الموسف حما ؛ ان تكون الغلبة هنا 
للحائب السلي مما يجب ان يكون »؛ اع اسلحة الدمار عموما»؛ 
واسلحة الدمار الشامل خصوصا . اما كان من الاجدى هنا الالثتفسات 
الى العناية بالمصائع الانناجية السسبريائية الي تلبي حاحات البشر من 
السلع المحتلفة وتصرفهم عن النورات والحروب بالقضاء على الفافة 
والعوز .؟ قد يكون تحقيق هذا الحلم مازال بعيدا »ولکنه لیس مستحیاد 
»والطريق المؤدى اليه هر المريد نما يجب ان يكون . 


ولئا مثل ف ذلك » ماحققه الانسان القديم في عصور النحاس 
والبرونز والحديد على الرغم من ان الصناعات كانت لاتزال في بدايتها 
. ففي هذه الحقبة من الرمان » نحد كيف وثبت هذه المعادن الى مرتبة 
مايججب ان يكون » وكيف انها دحلت الى الصناعات المحتلفة فغررت 
وجه العالم الانساني » وماتزال . ان كل حرفة او صئاعة قامت على 
هذه المعادن » كانت قيمة جديدة تنضاف الى القيم السابقة في عالم 


= ار س 


استوى على قواعده من قبل . وبهذا اتسع العالم الانساني واثرى 
باتساع مايجب ان يكون وثراله , 

لقد ادحل الانسان مايجب ان يكون الى كل اداة صنعها » لتعينه 
في شأن من شوون حياته . لقد صنع المعول حينما وجحد ان يديه 
لاتعينائه الا عائة الواحبة في الحفر . فقد كان الاداة الي يجب ان تكون 
لاستكمال مهمة الحفر » في حين ان اليدين احردتين كانتا ماهو كائن 
في انماز هذه المهمة . وليست الحفارة الآلية المعاصرة سوى صورة 
احرى اكثر تعلورا للمعول : انها تمثل سيادة مايجب ان يكون على ماهو 
كائن في جعال الحفر . وهذا الذي قلناه عن المعؤل » يمكننا ان نقول مثله 
عن الساطور والفاس والسكين رالرمح الخ .. في الات عملية احرى . 

واذا كان جه الانسان قد غطاه شعر كنيف في فترة حياته 
المتوسحشة عفان الثياب ااب ابتكرها فيما بعاد »راليي حلت حل شعره 
الكثيف قي منحه الدفء »هي بمكانة مایجب ان یکرن بالاضافی الى 
شعره الكثيف , 

كذلك البيرث الي حعلها في فنزة متقدمة مأوى له » هي مايجب 
ان يكون بالقياس الى المغاور الي كان يحئمي فيها من عوادي الطبيعة 
والوحوش الكاسرة في عهد توحشه . فقد وحد نفسه معرضا للحطر 
وهو ف حالته الطبيعية »ولابد له من ان يصئع شيئا » ليصرج من هذا 
الوضع . لاشك ان البيث الذي صنعه في البداية كان بدائيا لايرقى ني 
احسن احواله الى مستوى كوخ حقير . ولكنه كان يشل نقله نوعية ‏ 
بل ثورية في ذلك الحين . ولكن سحر هله النقلة كان يكمن لي اضافة 
ما ببب ان یکون ال مايجب ان يكون الى غير نهاية ... ولهذا كان لابد 
للكوخ الحقير من ان تنولد منه الابنية الضخحمة الحديثة . 


۲/٠٤‏ حيدما فلهر الانسان فوق سطلح الارض » كانت الطبيعة 
تشتمل على موجردات مغل الاشياء رالكائنات الحية مغل اللبات 


م 


والحيوان » ولم تكن تشتمل على الثروات لأن مفهومي الثروة والعملك 
اتيا مع الانسان » فهما من ابداعه وريما كانا ابداعين متأحرين جحدا على 
ظهور هذه الاشياء . والكائنات لم تصبح ثروة تمتلك الا بعد ان الحذت 
الجماعات تستولي عليها من احل استخدامها في قضاء حاحاتها . 

٤١‏ وهذا ترانا اميل الى الاعتقاد بأن الملكية بدأت جماعية 
لافردية وهذا يعني ان الاشياء والكائنات النبائية والحيوائية ال اصبحت 
ثروة تمتلكها الجماعة انما امتلكتها واستخدمتها لقيمتها . في تلك 
اللحظة تحول ماهو كائن طبيعي الى مايجب ان يكون انسانئي »لكي 
يصبح مجرد تحريله الى ماهو كائن اقتصادي ثروة وملكا . 

وهكذا اصبحت الاشياء والاراضي والجمادات والنباتات 
والحيوانات الغ .. ثروات منذ ان احذ الانسان يستولي عليها » ويجخوها 
الى ممتلكات »أي اصبحت ذات قيمة اقتصادية تنتمي الى عالم مايجب ان 
يكون » بعد ان كانت بحرد موحودات تنتمي الى عالم الطبيعة . غير 
أنها اصبحت قيمة اقتصادية عيئية »ولم تصبح بعد قيمة افتصادية ججردة » 
اذ ان هذا يرتبسط بتطور احتماعي واقتصادي طويل ادى الى استراع 
النقد وسيلة عامة في تبادل السلع المحتلفة . ولهذا لابد لنا من التمييز في 
تطور الاقتصاد بين مرحلتين : عينية وبحردة . اما المرحلة العينية فتمثلها 
مرحلة المقايضة » وكان تبادل المنتتوحات يحري بتقديم اشياع مقابل 
اشياء اعرى » دون توسط أي شيء آلحر » مشل النقد في حضارتنا , 
ولاشك ان المقايضة تعن الدحول الى عالم مايجب ان يكون »؛ ولكنه 
مايجب ان يكون بصورته المشخصة الضمنية . كان لابد من انتغلار 
القرن الثامن قبل الميلاد » لرؤية اعصتراع النقد على ايدي الليديين ‏ 
والانتقال من عهد ال "مايجب ان يكون " المششخص الضمئ الى عهد 
ال "مايجب ان يكون " المجرد الصريح »حيث حلت عملية البيع والشراء 
محل عملية المقايضة بالنقد المعدني اولا » اكان ذهبا ام فضة » وبالنقد 
الورقي فيما بعد . الامر الذي ادى بعد تطور طويل الى نشوء النظام 


لوم ا 


الرأسمالي شم الانفلمة الاشترأكية والشيوعية من ناحية » والى نشوء 
المصارف وائخلمتها المعقدة الدقيقة في انحاء العالم » من ناحية اخرى . 

4 وهذا يعي ان الاقتصاد قيمة » وان تاريخه الانساني 
الطويل حرء من تاريخ الانسان في بناء عالمه قيمة فوق قيمة . ولهذا 
لايمكننا الا ان نعامله معاملة القيمة ال تحققت في عام ماهو كائن 
اجتماعي . 

والحقيقة ان كرن الاقتصاد يتعلق بالافراد والجماعات » يجعل منه 
قيمة نسبية ملحقة بالقيمة المطلقة » ال هي هنا الخير . اذ ان الاقتصاد 
هو جملة من اخيرات المادية الي ثعم الافراد على النحاء مختلفة » ليست 
كلها عادلة بالضرورةٌ . ومن هنا كانت الضرورة ملحة للبحث عن 
الدحو العادل بينها لتعميمه على الافراد والجماعات في كل زمان 
ومكان . 

واذا كان الانتصاد قيمة » كان هذا يتطلب منا ان نضعه في 
مكائه الصحيح بين القيم »رقي سلم متزائب يجعل القيمة العليا مرحع 
القيمة الدنيا »ف سبيل اقامة العالم الانساني فوق العالم الطبيعي . فاذا 
كان العالم الانساني عالم مايجب ان يكون ؛ كان الاتتصاد يدل بنيته 
التحتية ؛ولكن لاما هو جرد ما هو كائن › واثمابما هو كائن الساني, 
عت بأصله الى مايجب أن يكرن . 


"٤‏ وهكذا جمد ان الحضارة ليست ف نهاية الامر » الا تيارا 
متعدد الامواج من عدد غير محدد بما يجب أن يكون »اهمها جميعا ذاك 
الذي بدأ في مصر وما بين النهرين » وانتقل الى اليونان وروما وبيرئطة 
ودار الاسلام » ومنها الى اوربة وامريكا , غير ان هذا اللنط لم يكن نقيا 
؛ بل كان يحمل معه امواجا راقدة من.حضارتي الحسد والصين ؛ وريما 
من حضارتي المكسيك والبيرو بالنسبة الى بلاد القارة الامريكية . وهذا 
يبين ؛ ان مايهب أن يكون في الحضارة الغربية العاصرة » ارث يكاد 


وم" - 


يكون عالميا » لاسيما اذا وضعنا في حسباندا » ذاك الاحتمال الكبير بان 
هباك عناصر لاترال حية فيها » موروثة من حضارات مانت . 


هه ولكن ماذا حقق الانسان من حلمه الحضاري حتى الآن ؟ 
عددا معينا من المجتمعات البشرية المتناحرة في داخلها وفيما بينها . فسأين 
تراها تقف من العالم الانساني الذي ينطلع اليه ؟ وماالذي يحول بينها 
وبينه ؟ ان هذا يتطلب مقايسه المجتمعات البشرية المصاصرة بالحلم 
الحضاري » وهو يقتضي ان ننقلر الى الوجسود المشخخص وامكاناته من 
منظور مايجب أن يكون. 

1/1 وفي هذه الحال » نكون تحاه عالم بيعي » كل مافيه 
ينتمي الى ماهو كائن »رفي حفلة معينة يتحول الى عام طبيعي يبرز فيه 
الانسان » ويأحذ يعدله وفق منظوره الالساني » فاذا ماهو كائن 
اجتماعي ينحدر بما يجب أن يكون »ويتعايش مع ما هو كائن طبيعي . 
وهذا يعينٍ ان هناك الثروات العلبيعية من ناحية » والانسان من نااحية 
احرى . لكن الانسان انقسم الى جماعات » والجماعات مكوئة من 
افراد »والثروات الطبيعية تبعتهم في هذا التقسيم » فكانت فرديسة 
وجماعية. وهذا احج النزاعات بينهم أن افرادا وان جماعات . 


ومن هنا كانت مهمة الفعسل الحضاري مردوحصسة : بشرية 
واقتصادية . اما الاقتصادية فغايتها تغيير صورة الثروات العلبيعية ما هسي 
عليه الى مايجب ان تكون عليه كما رأينا » في سين ان البشرية غايتها 
تغيير صورة الانسان عفردا كان او جماعة .مما هي عليه الى مايجب ان 
تكون . وكلتا المهمتين ابديشان لاتنجران بثمامهما ءوانما تحاولان 
الاقتراب من التمام حطوة حطوة . ونقول تحارلان لأن حط الاقتراب 
من التمام ليس مستمرا في اتجاه مستقيم » وائما يكون عرضسة للانتكاس 


سے ۱١‏ س 


بين حطوة وحطوة » والتراجع الى الوراء . وي هذه الحال » يفقد الفعل 
المحضاري زحمه الانساني ؛وينقلب الى حتمية تنساق مع صررورة 
الاشياء . 

بيد ان المهمة البشرية تحتاج الى ان تنفد على مستريين : فردي 
واحتماعي . فالفرد يجب تحويله بالتربية من كائن عضوي الى كائن 
قاي ؛واشتمع يجب تحويله من بيئة طبيعية الى بجتمع حضاري . فبذلك 
فقط يمكن تحقيق مايجب ان يكون في ماهو كائن . ولاشك ان تنفيذ 
المهمة البشرية .مستوييها » سيؤدى الى تنفيذ مواز له في المهمة 
الاقتصادية . فالوجود المشخحص يعمل بعنصريه عملا واحدا متكاملا . 

› لكن الصفات الي يجب ان تكرن في الفرد وامجتمع‎ ٠ 
ترتبط بالعالم الانساني الذي يسعى الانسان الى تحقيقه . وبما ان صورة‎ 
هذا العالم عامة وغير واضحة التفاصيل الا بالنسبة الى ما تحقى منها‎ 
فان عملية النربية يجب ان تكون مرنة بالنسبة الى الفرد »وكذلك عملية‎ 
. التغيير بالنسبة الى امجتمع ؛ليسهل ذلك من تعديل المسار نحو المستقبل‎ 

٠١‏ اما بالنسبة الى ااممتمع فان الحضارة تتناول ,منهجها 
التقوعي موسساته المععددة » وتطبعها بطابعها الخاص الذي يا .ل كل 
مؤسسة معاملة تتفق مع طبيعتها »ولكنها لاتخلو من صلة أرابة تربلها 
بالمؤسسات الاحرى في الجتمع ذاته . فالحضارة تتمتع يما يجب ان يكرن 
عام » يتخيذ صورة مايجب ان يكون حاص بالنسبة الى هذه الموسسة 
ل 


والحقيقة ليس التغير الاحتماعي غير ماينتج عن التقومات الفردية 
والجماعية لكل ذي تأثير »مهما كان تأثيره طفيفا في مجرى الحياة . 
الاجتماعية وعمل مؤسساتها ١‏ ولمذا كان التغير الاحتماعي نتيجة 
صراع القيم الي يحملها الافراد والجماعات فيما بينهم سواء كما هي في 
تفكيرهم » او في حنوحها الى التحقق في الواقع ؛لأن مايعمل في الفكر 


س ١۱٣س‏ 


لابد له من ان ينتهي الى التحقق ف الواقع » سواء بطريق صاحبه او 
بطريق من انتقلت اليه الفكرة فافتبسها والترم بتحقيقها . 

ولكن اذا كان التغير الاحتماعي وليد تفاعل القيم في تفاعلاتها 
المتدااحلة »كان الاستقرار الاحتماعي وليد توازن هله التفاعلات » 
وكانث العدالة الاحتماعية هي في الحفاظ على سيادة التوزيع العادل 
للحيرات ¢ وكان التقدم الاحتماعي 3 مسايرة اجتمع افسرادا 
وموسسات » لتفاعل القيم فيما بينها . وهذا يفترض التغير . ولكنه 
ليس أي تغير كان »؛ بل التغير المتوازن . وللحفاظ على التوازن » لابد 
من تربية متوازنة القيم » تصوغ اشخاص افراده » ومن سياسة متثوازنئة 
القيم تصوغ موسساته الاحتماعية . ومن هنا كان التفاعل المتكامل بين 
الزبية والسياسة في تمع يريد ان بحائظ على فيمه الاحدماعية في 
الاستقرار والعدالة والتقدم . فما تريده الازبية من حلال الفرد لابد له 
من ان يتكامل مع ماتريده السياسة من خحلال الموسسات الاحتماعية اذ 
ان التنافر بين الارادتين من شأنه ان يودي الى اضطراب الجتمع ؛ وريما 
الى الثورة على نقلامه . 

وهكذا نرى » أن احتلاف المجتمعات بعضها عن بعض يثأتى من 
انها وليدة الفلمة عنتلفة من القيم في صورها وعددها وتشكلاتها ) 
ولاسيما انها صدرت عن السان قليل المعرفة اقص اللفبرة » حصلهما في 
بيئة ضيقة . ولولا ان معارف البشر تتلاقي فيكمل بعضها بعضا » 
وحبراتهم يرفد بعضها بعضا ؛ لما كان هناك ثقارب بينهم ؛ ولما وصلوا 
الى انظمة احتماعية متشابهة . صحيح ان طبيعتهم البشرية تمعلهم 
يصدورن عن انفعالات ونروعات متقاربة » غير ان افكارهم نفلل تتساث, 
ببيئاتهم الضيقة وتبعد تصورات بعضهم عن تصورات بعض . 

ومن ناحية اخرى ان التشار الفقر وارتفاع نسبة الاحرام واشتداد 
ارار الصراع الطبقي وقيام الثورات الم .. كلها تدل على لل طرأ على 


نظام القيم في الحتمعات الي تكون مسرحا ا . ان ال " مايجب ان 


س ۳۱۷ س 


يكون " يكون سالبا في هذه الحالات ؛ ويفسد ال " مايجب ان يكون " 
الاثبابي الذي مايزال فائما في امجمتمع . وهذا كان كل مجتمع مزيجا 
فريدا من ال "مايجب ان يكون ' الايجابي والسبي ؛ وكان المجتمع 
الصاح هو الذي يغلب فيه ال " مايجب ان يكرن " الايجابي على 
السلي . 

وها اذا اردنا اصلاح نظام احتماعي في احد الجتمعات روحب 
علينا أن ندرس بنينه القيمية » ونعرف كيف تبئى كل قيمة فيها » 
ومواطن القوة والضعف في هذه البنية » لتمهيد الطريق امام استبدال 
قيمة بقيمة »وتغيور بلية نظام القيم لي نهاية الامر.. ان اصلاح الجتمع 
لايمكن ان يكرن الا بتقركه وتقويم بنيته البديلة »لأن البنية الاصلية هي 
نتيجة تقويم اما فاسد أو ناقص »وعاولة الاصلاح هي تقويم لها وللبنبة 
البديلة الى ستحل محلها . اما المثال الذي يحاول الجتمع تحفيفه » فيكرن 
بتوحيه الساسة ورحال الحكم » ومن ورائهم المثقفون والكتساب 
والمفكرون والفلاسفة . فتوحيهات هولاء وانتقادانهم هي الي تبدرر 
الصفات الواحب تحقيقها في المجتمع » وان كان الكثير منها لاينتقل الى 
حير التنفيك . 

٥‏ ومائلناه عن المجتمع يمكننا ان تقول مايشابهه عن 
الشيحص البشري . والحقيقة » يولد الطفل الانساني كتلة حية عديمة 
التكوين احتماعيا . ويفكر والداه منل ميلاده في مستقبله . وهذا يرادف 
قولنا : ماذا سيصنعون منه . أي ماذا يجب ان يكون . ومن هنا كان 
الشخص الانساني قيمة » وكان اممتمع الذي يصوغه ويصوغ غيره 
قيمة كبيرة يتطلبع بها الاشخاص المثتمين اليه . واذا كانت الحضارة هي 
ال تقوم بكل ذلك ؛ كانت هي الي تطبع امجتسع وافراده بطابعها 
القيمي ٠‏ واذا كان الشحص الانساني قيمة حية مشخصة قائلمة بذاتهه 
في تدمع يمثل قيمة حضارية كبيرة بالدسبة اليه » كان هذا امجتمع وسطا 
قيميا يحقق قدرا معينا من التجالس » بحيث ان الشخص يلتقي فيه 


ست ۱ سے 


بالشحص ٠»‏ فيتفاهمان ويتعاونان ويتواصلان . والحقيقة انه من دون 
هذا الوسط القيمي المنسجم يستحيل التفاهم والتعاون بين الاشسخاص » 
فما بالك اذا كان الامر امر تواصل ؟ ان الانسسام القيمي هو الذي 
ممع بين الاشخاص منذ كورنهم افرادا » ريصهرهم في بوتقته › في 
تمع واحد موحد يقدر له ان يستمر مادام هذا الانسجام قائما . 


وهمكذا نرى ان المربين » سواء اكانوا الوالدين او المعلمين » -حيئما 
يسعون الى تربية من يربونهم ويعلمونهم » اثما يتطلعون الى مشال محدد 
يتخحذونه من امجتمع » وهو يتصف بالسفات الي يجب ان تكون في مسن 
.يروئهم . ومن هنا كان هذا الانسجام بين اهداف التربية والمجتمع , 
ولكن اختمع نفسه يتطلع الى اقامة العا الانساني » كما راينا »رهذا 
يعني ان اهداف التزبية يجسب ان تتجاوز المجتمع الضيق الى العالم 
الانساني. واذا اصبح هدف التزبية التكيف مع متطلبات العالم 
الانساني» هل يبقى فارق بين التربية وفلسفة النربية ؟ قد تعنى التربية 
بالأهداف القريبة » وتتوقف عند تحقيقها » وبهذا يدم فصلها عن فلسفة 
التربية البيّ تعنى بالأهداف البعيدة . ولكن هذا اذا امكن عمليا » هل 
يصح نظريا ؟ الا تحيلنا الاهداف القريبة الى الاهداف البعيدة ؟ .. 


7 اذا كان الانسان مصدر القيم ؛ ومبدع عالم ما يجب أن 
يكون » كان لا بد لكل ما يصدر عنه » من أن ينتمي الى القيم وما 
يجب أن يكون . لقد رأينا ان الشخحص الانسائي قيمة مشخصة تتحرك 
وتننفس في حو من القيم انحردة الي تشكل .مجموعها قيمة حضارية 
مشخخصة » هي امجتمع . وهذا يجعل من المنطقي اعتبار كل ما يصدر 
عن الانسان من علم وسلوك وفن امورا تنتمي الى مايجب ان يكون ؛ 
وهذا مانسعى الى بيانه ف هذه الغترة . 


1/١‏ ولكن الامر اذا بدا مقبولا بالنسبة الى السلوك والفن 
فهو لايبادو كذلك بالنسبة الى العلم » سواء في ذلك الرياضيات والعلوم 
الطبيعية والعلوم الانسائية . فهنا قد تعتقد غالبية المثقفين اننا نرتكب 
حط فاحشا » حيئما نحشر العلم في عالم مايجب ان يكون . فالى مشل 
هؤلاء نوحه الدعوة الى متابعتنا ف براهيننا على صحة مانذهب اليه. 

لنبدأ بالرياضيات من حيث هي علم ينظر الى مايجب ان يكون ) 
ولنحاول ان نبرهن على مانذهب اليه » بأمثلة مأخحوذة من الحساب 
والهندسة والفلك . اما في المساب ؛ فقد تعودنا ان نعتبر =١ +١‏ 

حقيقة لايرقى اليها الشك . وهي فعلا لايرفى اليهاالشك ؛ ولكن 
بافتراض وجود واحد مسار لواحد ؛ بحيث نسلم بأن ما احري -حسابيا 
له مقابل وحودي في الواقع » أي بافتراض المساراة امرا واقعيا . فاذا كنا 
بصدد تفاح ار حجارة أو اشجار أو ببوت ال . . هل نستطيع ان تزعم» 
ان في الواقع تفاحة تساري تفاحة احرى بكل صفاتها » ار ان فيه 
حجرا يساوي حجرا آحر بکل صفاته › اڅ . .. وفي هذه الحال 
حال النفي » اذ لايمكن الاثبات » الا ينهدم الاساس الذي تقوم عليه 
عماية الدمع ؟ ثم الا يصدق هذا على عمليات الحساب الاربع ؟ واذا 
کان علم الحساب يقوم كله على افنزاض صحة ماتزعمه هذه العمليات 
فما قيمة علم الحساب اذا ؟ وهل يقف الامر عند هذا الحد ام انه 
ر ا اللدبر ؟ ا و عد 

ولکسا لانرید ان نشکك بعلم الحساب › بقدر مانريد أن نثبست 

انه ينتمي الى عالم مايجب أن يكون . 

وهذا مايمكننا ان نقوله ايضا » عن علم المندسة . فأين نجد النقطة 
الي ليس لا ابعاد »وا-لاط المستقيم ذا البعد الواحد في الطبيعة ؟واين 
الزارية القائمة ؟ واين الدائرة ذات الفط المدنحي المغلق الذي تتباعد كل 
نقطة من نقاطه تباعدا واحدا عن نقطة داحلية هي المركز ؟ انه مامن 
شيء من هذا القبيل » ولا من المغهومات المندسية الاحرى لي الواقع . 
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نكيف يقوم علم على ماليس له اساس ف الواقع » الا اذا كان ينتمي الى 
عالم مائجب ان يكون ؟ 

وقل الشيء ذاته عن مفهومات علم الفلك . ولكيلا نطيل 
الحديث » سنكتفي بالتساؤل عن حقيقة اهليلجية فلك الكواكب حول 
الشمس : هل هناك اهليلج لايننحرف أي ان رف في احدى نقاطه ؟ 
ومع ذلك » يفترض علم الفلك ؛ ان افلاك الكواكب هي مدارات 
اهليلجية كاملة . اليس هذا هو مايجب ان يكون بعينه ؟ 

واذا كان الامر كذلك » فأين نضع العلوم الرياضية ؟ الا تنتمي 
اللي عالى ما يجب ان يكون ؟ وف هذه الحال » الا يصدق قولنا : ان 0 
مايصادر عن الانسان ينتمي الى مايجب ان يكون ؟ 

7 واذا انتقلنا الى العلوم الطبيعية » وجدنا الامر ذاته » وان 
يكن على نحو منالف . فهذه العلوم تزعم انها تدرس وقائع . ولكن هل 
تبقى الوقائع وقائع وطريقة العلم عامة تقوم على التجريد ؟ اليس 
اروج من التشحيص الى التجريد حروجا من الواقع ؟ ثم اليسس 
الخروج من الواقع حواز سفر الى عالم ما يجب ان يكون ؟ 

هنا جب ان نتساءل عن حقيقة الواقعة الفيريائية والكيميائية 
والحيوية : هل حوادث سقوط الاحسام في اللبيعة شبيهة بموادث 
سقوطها ف البوبة موران المفرغة من اشواء ؟ وهل العمليات الكيميائية 
الي خريها في المحتبرات شبيهة بالتفاعلات الكيميائية الي بتري في 
العلبيعة ؛ ولاسيما في الجسم الحي ؟ وهل دراسة الكائنات الحية 
تشريعيا يمكن أن تعطي فكرة صحيحة عن هذه الكائنات الحية 
وسلوكها ؟ لاشك ان الدراسة العلمية في الشروط المصطلئعة تتضمن 
شيئا من التعديل على الشروط العلبيعية . وهذا التعديل ؛ مهما كان 
طلفيفا » يعي الانتقال الى مايجب ان يكون . 

ثم اليس ف انتقاء الوافعة المدروسة وعزل عئاصرها بعضها عن 
بعض » وشد بعضها حوهريا » وبعضها الآخر عرضيا ونبد العرضي › 
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ثم الربط بين العناصر الجوهرية ف علاقة بحردة »اليس ني كل هذا 
تسويد لما يجب ان يكون ؟ ان محرد الاختيار والعزل والربط يتضمن 
الحرية والقيمة ء ولي هذا مايكفي لمغادرة ما هو كائن الى مايجب ان 
يكرن . 

وفضلا عن ذلك ؛ اليس المثال الاعلى للعلم هو خلع صورة 
رياضية على قوائينه ؟ واذا كانت الرياضيات تنتمي كما بينا ؛ الى عالم 
مايجحب ان يكرن » الا يغدو العلم باتخاذه صورة العلاقات الرياضية 
ينتمي الى عالم مايجب ان يكون ؟ 

واذا انتقلنا الى العلوم الانسانية وحدنا انه يصدق عليها 
ما يصدق على العلوم الطبيعية » فضلا عن ان الواقعة الانسانية تنطوى 
هي ذاتها على ما يجب ان يكون : فنحن بن البشر » نسعى في تفكيرنا 
وسلوكنا الى تحقيق غاية نخلع عليها قيمة معيئة . واذا كان الموضوع 
المدروس ينطوى على القيمة » والمنهج الذي يدرسه ينطوى على القيمة 
الا يصبح ينتمي الى عالم مايجب ان يكون ؟ 

ولبيان ذلك لنہدا .مئال من علم النفس . ان شخصا يشتم لايكون 
رد فعله شبیها برد فعل شحص آخحر » ولایکون واحدا لي حالات 
الشحص نفسه جميعا : فقد يكون مقابلة الشتيمة بشتيمة مثلها› وقد 
يكون الضرب :وقد يكون بسمة ساحرة »رقد يكون نولا جميلا » اح 
.. هئا لايسود مبدأ ارتباط النتيجة بالسبب » كارتباط الاحراق باقتراب 
حسم قابل للاحتراق من النار » بل يسود مبدأ الفعل وما ينطوى عليه 
من حرية تسعى الى تحقيق غاية ذات قيمة في نظر صاحبها » وينتمي الى 
عالم مايجب ان يكون . 


وهذا الذي قلناه عن علم النفس يمكننا قول مثله عن علم 
الاحتماع . اننا اذا انتقلنا الى هذا لجال وحدنا ان الراقعة الاحتماعية 
تنطاري ايضا على القيمة » وانها وليدة مايجب ان يكون. ومثالنا على 
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ذلك مايقوم به مستطلع للرأي في مسألة احتماعية . ان استطلاعه 
يستهدف أن يصل الى تحديد نسبة مئوية معيئة » من جمهور معين » تويد 
او لاتويد صفة او صفات يتمتئع بها شخحص أو موضرع ان كل صوت 
مؤيد او غير مؤويد لصفة او صفات قيمة موحبة او سالبة تخلع على 
الشحص او الموضوع . ونسبة عدد القيم الايجابية الى عدد اادلسين 
بأصواتهم هي التعبير عن القيمة الاحتماعية الي يتمتع بها . وهذا يعن › 
ان مجموع القيم الفردية تعبير عن القيمة الاحتماعية . 

وماقلناه عن علم النفس وعلم الاحتماع ؛ يمكننا ان نقول مثله 
عن علم الاقتصاد وعلم اللغة الخ .. وان يكن على انحاء اخترى مما يجب 
ان يكون . 

۲/٦‏ والآن وقد بينا كيف تدححلالعلوم على احتلانها في 
مايجب ان يكون ؛ اصبح بامكائنا ان ننتقل الى السلوك والفنون »ما 
هما بحالان حضاريان ينتميان الى مايجب ان يكون . لكننا لن نطيل 
الحديث عنهما » فأمرهما بهذا مشهور » بل انه هو المعتمد . ولكن 
يجب استكمال معالم تصورنا للحضارة » ولو بالاشارة العابرة . 


1 والحقيقة ان الانسان منذ ان بدأ يغير عالمه العابيعي ؛ 
شعر بضرورة تعديل سلوكه » من سلوك فطري يتحاوب غريزيا مع 
اخيط العلبيعي » الى سلوك انساني توحهه الحرية والغاية والقيمة . 
حينذاك ال يرتسم امام خخياله » عالم مايجب ان يكون يمعالمه الارلى . 
ومنذ ل احذت معالم هذا العالم بالترضح شيئا فشيئا » ورافقها شعور 
بضرورة احراء تعديل بمائل في السلوك . 

رهكذا ال السلوك العملي يستجيب الى قواعد اخلافية نظطرية 
ترتبط ,مبادئ عامة » تتوحى الخير مبدأ مطلا . فكان الخير الذائي للفرد 
وحير الحماعة املشترك وخير الامة ؛ وخحصير البشرية . ومع ان هذه 
اخيرات تتضارب ف العادة فيما بينها » اذا لم نحسن التوفيق بينها . فائها 
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تتآزر بالمقابل فيما بينها ؛ اذا احسن التنسيق بين الذي هر ادنى والذي 
هو اعلى . وهذا لايكون ؛ كما هو بديهي » الا بتسريد مايجب ان 
يكون . 

بيد ان تحقيق الخير المطلق بتنسيق ارتباط الخيرات الدنيا معهع 
يتطلب مفهومات اخلاقية مصاحبة » جميعها تدخل ف عالم مايجب ان 
يكون » مثل المسؤولية والواحب والحق والجزاء والعدالة والفضيلة 
والتعاون والتضامن ال ... بحيث تضمن اندراج الخير الجزئي في الدير 
الكلي . ولما كان هذا لايكون من دون وعي وضمير » فقد كان من 
الضرورة يمكان تسويد مايجب ان يكون على ماهو كائن او على ما 
أصبح كائنا ؛ والتزام الضمير به. 

وبهذا ساد مايجب أن يكون لي السلوك الانساني واصبح عنصرا 
متمما للعلم في حياة الحضارة . 

۲/۲/١‏ بيد انه لم يكن العنصر المتمم الوحيد عاذ كان لابد مسن 
ان يرفده عنصر آخعر » هو الفئون . بهذا العنصر انضاف مايجب ان 
يكون فنيا » الى مايجب أن يكون علميا والاقيا . 


غير ان الفن لم يكن امرا نافلا » فقد رافق الانسان منذل بدء حياته 
في الكهوف » حيئما كان لايزال في مرحلة القدص . فقد عثر المنقبون 
الاثريون على صور ورسوم على جدران المغاور تصور حياة الالسن في 
هذه المرحلة . وقد فسروا ماعثروا عليه ؛ على انه امتداد لحياتهم العملية 
ومعتقدانهم الدينية . ولكن الفئون مالبشت ان نحت نحرا جماليا » وان 
فللت مرتبعلة بالدين والمعبد : ففن العمارة المتمفل بالمعابد في بادئ 
الامر» مالبث ان استضاف فن الرسم على حدرائها » وفن النحت في 
باحاتها » وفن الموسيقا وفن الانشاد ابان الطقوس الى كان كهنتها 
يقيمونها . وهكذا .. ثم مالبئت الفدون ان غادرت المعابد الى الحياة 
العامة منحررة من كل شيء » ماعدا قيمة الحمال . وهنا اتخذت فيه 
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مذاهب شتى ؛ يحاول انصار كل منها »؛ ان يجدوا تسويغا له ؛ ثما يجب 
ان يكون » ومما هو احدر بتحقيق قيمة الحمال . 

. وهكذا امحل الابداع الفين يتبحل اشكاله المتنوعة » وقيمه الحمالية» 
الي سعى الى تحقيقها . وبذلك انضاف اليه اساسه النظري » واعحذ 
يتنامى بتناميه بحسب فن فن . فكانت قيمة امال هي الي تتطلع اليها 
كل الفنون » وكانت تحاول تحقيقها بوسائل مختلفة باحتلانها . وسن 
هنا نشأت لكل فن اصرله النظرية الخاصة ما يجب ان يكون . شأنه في 
ذلك شأن كل امر حضاري ... ٠‏ 

وبهذا تم عالم مايجب ان يكون علما واحلاقا وفناء وثنت بتمامه 
اسس الحضارة » وان كانت ماترال تدور في نطاقها الجزئي ... فالى 
متی ؟ ... 
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۷ لابد لنا » وقد رأينا كيف صدرت الحضارة عن 
الانسان » وكيف صدر الانسان عن الصيرورة» وكييف صدرت 
الصيرورة عن الوحود ؛ من ان نتساءل عن مصير الحضارة ومصير 
مبدعها . وهذا لابد له من ان يجرنا الى السؤال عن مدىقدرة 
الانسان على التحكم يمصيره ومصير حضارته » اذ انه هو السوال 
المطروح بحدة على عصرنا . ٠‏ 


۷ ومسوغ هذا السوال ماآلت اليه الحضارة الغربية 
المعاصرة من تهديد لمصير الانسان ومصير الحضارة ذاتها . فهل 
الانسان من قصر النفار الى الحد الذي يجعله لايعرف نتائج افعاله ؟ 
وهل الحضارة ما هي تعديل للعالم الطبيعي » تحمل معها علتها 
المميتة ؟ لقد اصبح منزون الدول من الاسلحة النروية من الضخامة 
الى حد جعله كافيا لتدمير الارض عدة مرات . وقد تكائثرت 
نفايات المصائع ال تمد طريقها الى مياه الانهار والبحار » بيث 
اصبحت مهددة للثروات السمكية فيها . كذلك ازدادت الغازات 
الي تنفثها المصائع ووسائل المواصلات في الهواء » ميث أصبحت 
مهادة لطبيقة الاوزوت ل الغالاف الجري پالانشقاق »والسماح 
للأشعة فرق البنفسجية بالتسرب الى جحو الارض » الخ ... وكل 
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هذا فيه من البلاء والخطر مافيه »> على حياة الالسان ومستقبله في 
هذا العام . وهذا يعي بالنسبة اليه » انه مخير بين البقاء والفناء › بين 
بقائه هو ذاته » وفنائه هر ذاته . اما الوحود وصيرورته فقائمان ابدا 
.. نقول هذا على الرغم من ان الحضارة كما بينا » اساسها القيم . 
فما يسوغ السوال بدقة » هو مابلغته الحضارة من درحة في سلم 
القيم . وهذه الدرحة مازالت نسبية » وهي يما هي كذلك » تنطوي 
على السلبية . ومازال امام البشرية درحات ايجابية كثيرة لابد لها 
من ارتقائها » حتى تحقق الغاية الي تتطلع الى بلوغها . وهذا يع › 
انها مازالت مترجحمحة بين السلب والايجاب » وان هذا الترجح هر 
على حافة المنطر والنجاة : فعنده تنحدر الحضارة والالسان الى 
هارية ليس طا قرار » او ترتفع الى اوج عغلمتها . 

والحقيقة ان البشرية رهينة هذا الاحراج : ابقاء ام فنسام ؟ 
وحوابه لا يقدمه غير الانسان » وتقديمه له لايكفي فيه الكلام › 
وانما هو بحاحة الى.ان يرحم الى افعال . وهذه الافعال ليست اية 
افعال كانت » بل تلك ال تددرج في مجاري الصيرورة مراعية 
مقتضيات القيم الكلية والايجابية » بحيث ينتهى الامر بالجحزء الى ان 
يجد مكانه المناسب في الكل . فبهذا يتمكن الانسان فردا وجماعة 
ونوعا » من ان يمنضع حزئيته الى لاحيلة له فيها ؛ للتساوق مم 
الكل » وان يجعل افعاله على الرغم من حزئيتها » تتسجم مع 
ماري في صيرورة الكل . 

۷ ولكن معيار التحضر كما رأينا ؛ امران : جملة 
الادرات والاجهرة التقنية الى ابدعها الانسان » والثوابت الفكرية 
رالاحلاقية والفنية الي للحأ اليها في صنعها وصنع موسسات بجتمعه 
اع التقنيات والقيم . رمن هنا كان طريق الخحلاص في الأحذ 
بالحانبين معا » وباعطاء القيم مهمة التوحيه . فمن دون ذلك » 
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تصبح الامور لاضابط لها يختنتهي الى الفوضى رما يتأنى عنها من 
شل 

والحقيقة ان الانسان يتميز من سائر الحيوان ؛ بأنه الكائن 
الوحيد الذي لايقبل الامور على علاتها » وانه يعمل فيها يد التغيير, 
وفق تصورات ححاصة به . ولمذا كان ثائرا يريدقلب كل 
شيء» وکانت ثورته دائمة » لا تكاد تقف عند حد معین في امر من 
الامرر » حتی تبدأ من جدید بأمر آحر . وهذا مایبدو واضحا فی 
قصة اللحضارة منذ ازمنة سحيقة تمتد الى ماقبل التاريخ . وقد بحلت 
ثورته هذه بالرفض المستمر لأوضاعه القائمة » واستحداث اوضاع 
احرى بدلا عنها . وكان هذا منذ ان بدأ يستعين بالأدوات الحجرية 
البدائية » لتحقيق اشغراضه اأعيوية والدفاعية . نعندئل باشر ثورته 
التقنية . ولكنه اذ باشرها ؛ باشر معها ثورته الآيمية ؛ لما يفنرض 
استحداث التقنيات من تغيبر » ولما يفئزض التغيير من تقويم . 


ومن هنا كانت الحضارة ثررة في القيم والتقبيات في وقت 
واحد معا » وكان اغفال احد العنصرين » او تغليب احدهما على 
الآحر » لغير التوحيه » فيه مساس بسلامتها وصحتها » وخطر 
عليها وعلى مبدعها . وهذا ماحاولت الحضارات المختلفة باختلاف 
الازمنة والامكنة » ان تحافظ عليه » ضمن حد معين لم يكن الحد 
الامثل في اي منها » على الاطلاق . بيد انها كانت جميعا تنطري 
على ثوابت انسانية وغير انسانية مشتركة . هذه الثوابت هي الي 
يجب على الانسان استغلالها في حضارته الشاملة » الي هر بصدد 
اقامتها » لا لأنها تتفق مع مصلحة النوع فقط ؛ بل لأنها تجمع 
المحتلف الحضاري الوافد من البيئات المحلية المختلفة » والمتوارث من 
الاجيال السابقة . وهذا بفضل تائلين اقوى منهما ؛ هما الطبيعة 
البشرية وقوانين العالم الطبيعي . وعددئذ تصل الحضارة الانسانية الى 
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تكاملها وتماسكها » وتصبح مضمونة البقاء » ويسود الاطمئئان بين 
الناس » بزوال تحطر تفجيرها من داحلها . 

وهلا يعن » اله لابد من الحفاظ على القيم والتقئيات معا. 
رالسعي بهما الى 'الترافق » باعطاء القيم حق ترحيح التقنيات الدافعة 
على الضارة »والاكثر نفعا على النافعة . واذا كانت الحضارة امرا 
انسانيا » كان لابد لها من ان تأتي وفق نصور الانسان وارادته : 
تصوراته لواقعه وكيف يجب تغييره » وارادته في الخروج ما هو فيه 
وتغييره الى مايجب ان يكون . وهذا يتطلب تقوبا ف كلتا الحالتين : 
تقوبما سلبيا وايجابيا لما هو قائم » وتقربما ايجابيا لما سيكرن » مسن 
حلال مايجب ان يكون . ولاشك ان المحاففلة على الحضارة والترقي 
بها يقتضيان تغليب الروح الابجابية على الروح السلبية . وهذا 
يتضمن اتلاف كل جهاز تقيئنٍ يودى الى الاأضرار بالانسان 
وحضارته » واستحاءاث الاحهزة التثنية الى من شأنها ترقية حياة 
.الانسان » ودفع حضارته في طريق التقدم والرقي . 

۷ وملا صار من واحب الانسان » ان يجعل من القيم 
روح الحضارة »فهي الي سيرف بجناحيها الحانيين على انسان 
المستقبل » وتمهد الطريق امام الالسان المعاصر » للانتقال من مرحلة 
أاسحلة الدمار الشامل » الى مرحلة پان الحضارة الشاملة » حيث 
تمل المصانع السبريائية ذات الانتاج المدني الكبير المتعبور » محل 
المصانع الآلية الحربية ؛ فتفسح امام الانسان ف حال استكمال 
انسانيته . 

۷ ذاكم هو طريق الخلاص » وهو لايقتصر على 
تسويد القيم » ووضع النشنيات النافعة المحتلفة في حدمتها »بل لابد 
من توحيدها » والنظر الى التقنيات القدمة والمستحدثة من خلال 
وحدتها المشحصة » لا من حلال احدى القيم الجردة فقط » اذ إن 
القيم » وهي تعمل فرادي » تطغى احداها على الاحرى › وتؤدى 
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الى انفصام الرحدان الفردي » الذي لابد له من ان ينتهي الى 
انفصام الوحدان الحماعي رالائساني . 

والحقيقة اذا كانت الحضارة قائمة على سيادة القيم » وکانت 
القيم تعبيرا عن تطلعات الطبيعة البشرية » كان لابد لما من ان تبلغ 
صورتها الكلية ,مررر الزمان » الى ان تستعيد الطبيعة البشرية 
اتساقها مع العالم من ححلال حضارتها ذائها . فسيادة القيم في 
وحدتها الملشخخصة ؛ من شأنها ان تقضني على اساءة استخدام 
الاجهزة التقنية في داحل المجتمعات ككل عللسى حدته ؛ وفيما 
بينهاءربينها وبين العالم : اما داعحل المجتمعات » فان التقنيات تصبسح 
حاضعة لرقابة قيمية » تضع مصلحة الانسان فردا وجماعة ولوعا » 
فوق اي اعتبار آحر »لي حين الها مابين امجتمعات تسعى الى بلوغ 
شمولها الكامل » فتظل البشرية كلها مجناحيها . واما بينها وبين العالم 

فانها تجعل الحقيقة سئد الخير والجمال فتربط الطبيعة البشرية 
بالعالم الطبيعي اجمل ارتباط , رق هذه الحال »يزول الخطر العلمي 
التق » وتحل محله وحدة القيم في شمولها وتشخيصها . 

۷ غير أنه ليس بامكان الانسان كما رأينا |" يقم 
بأفعاله الا معونة الصيرورة » فهي صلة الرصل بين ذاته ما هي 
جحزء» والموحودات المرئية الاحرى المشاركة ها في الكل . رهاا 
بعل الصررورة هي الوسيط الاول بينه وبين اجزاء الكل » ومن ثمة 
بينه وبين الكل » فيوثر ف هذا او ذاك سلبا او ايجابا . غير ان هذه 
الصيرورة تبعث فيه صيرورة فكرية نضيء له المنطقة الي يرحه 
انتباهه اليها »تليها صيرورة احرى توحهها استجابته اليّ تتبدى في 
فعل ارادي . ومن هنا كان قيام حوار دائم بين الذات والوحود 
الشحص » تنوب الموجحودات الحرئية فيه عن الوحود » وتكون 
الصيرورة هي وسيلة النفاهم فيه . رلكن » قد يبدو في الوهلة 
الارلى» ان فعل الذات يتماشى مع امكانات الوجود المشخص » 
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نظرا لأنها فيه »ولأن امكاناته متاحة لها . ولكن هذا لامكن ان 
يكون لأسباب عدة » منها : ان المقايسة بين الكل واحد احزائه 
لابمكن ان تكون صحيحة بمعناها المطلق » وان الوحود المشخص 
لايكشف عن امكاناته كلها دفعة واحدة » وان الذات تحمل نقطة 
غير متناهية الصغر ف الوجود المشيخص » حيث تكرن على صلة 
بصيرورته والامكانات المنبجسة عنها » وانها محدودة القوى 
ولاتستطيع ان تتصرف الا ضمن حدود قدرات حسدها وفكرها » 
' وان اتصالما في هذه النقطة المحددة يجعلها غير قادرة على التصرف 
الا في تطابق زمان معين على مكان معين » الخ ... هذا في التحريد» 
وعلى افتراض انها وحدها ف الوجود المشخص » ولكن الامر يزداد 
تعقيدا » اذا ادحلنا الى العام كل مافيه من كائنات حية وغير حية » 
عاقلة وغير عاقلة . وعندئذ قد يرافق الامكان عائق يعيقه » او عامل 
مساعد يعينه » ومن هنا كانت الحاحة الى تنظيم سلوك البشر 
بقراعد تحكمها القيم » ولاسيما العليا منهاء لفلا يفتشت بعضهم 
على بعض » ويؤدى الامر الى فتنة ليس بالامكان تقدير نتائجها . 
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۸ ومن هنا كانت القيم » ولاسيما العليا منها» هي 
الضوابط الي بامكان الانسان الرحوع اليها» لتسرية علاقاته 
بالأشياء والآحرين التسوية اللغيرة الصحيحة . فحيدما تتحذ امورنا 
كلها تسويات من هذا القبيل » نستطليع ان نقول : اننا في طريقنا 
الى عالم ينسجم فيه كل شيء مع كل شيء . 

4 والحقيقة ان تحربة الوجحدان للوحود » يمكنها ان 


تلحص مايجري فيه على حر من الانحاء خاص به »مرتبط باهتماماته 
وثقافته وقدرته على التفكير والعمل والابداع . وطذا احتلف البشر 
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في هذا اشد الاحتلاف . فمنهم من ثقف به نظرته عند ذاته 
ومشاغلها اليومية » ومنهم من يتجاوز هذا الى الجماعة الضيقة او 
الواسعة ؛ الي ينتمي اليها » ومنهم من يعنى بكل مافي الوجحود 
بنخلرة كلية شاملة . وهنا لابد لنا من ان نلاحظ » ان الوحدان يبل 
هو الوحدان » وان محتواه وتوحيه قواه هما اللذان يختلفان بين هذا 
الفرد وذاك ؛رهذا يبين ان مايفرت احدهم بالنسبة الى ير البشرية 
كلها » يمكن ان يتداركه الآخرون على هذا النحو او ذاك . 

اننا مختومون بأن نكون ذواتنا »اي تعبيرا مردوجا عن فرديتنا 
ونوعنا . فنحن نحمل حصائص النوع البشري » وقد طبعناه بطابعنا 
الفردى المتميز » الذي هو هويتنا بين من يشاركوننا طبيعتنا العامة . 
وما ان الايثار فينا يعمل الى حانب اثرتنا الفردية » فان سلوكنا 
المتوقع » في حال توافر الشروط الطبيعية والاحتماعية السليمة » هو 
ان تببحث ذاتنا الفردية عن مكانها المناسب بين الجماعة وسين 
البشرية » وان تسعى الى التوافق معهما في البيئة الطبيعية الخاصة 
والعالم الطبيعي . فاذا نظرت الى نفسي » وحدت ان من العبث 
لدي » ان احارل وانا اسعى الى ان احدد الفروق الفردية » الق 
تميزني من الآحرين » ان اتناسى الصفات البشرية اللشترانة » الي 
تصلي بهم » وتجعلنا مقدودين جميعا من قماشة راحدة وه .ذا 
ينتهي بي الى شعرر مزدرج »وهو ان الاختلاف بين وبينه م فام 
استقلالا في ارتباط » وارتباطا في استقلال . 

ولكن ؛ من عساي اكون غير تاليف مشخص من اشخاص 
ليه ار قرأت او سمعت عنهم »؛ ونالوا حلوة عندى »؛ 
فاستضفتهم في اعماق وحدائي » وتواصلت معهم اعمق مايكون 
التواصل ؟ اني وشأني في هذا شأن الآحرين » لست ذاتي الاما 
اقوم به بعد تدبر وتفكير » ولکن من حلال حوار متشعب الاطراف 
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مع هولاء الذين يقبعون في اعمافي » وبجسب حضور كل منهم فيها ) 
ف اللحظة الي اقوم فيها بفعلي . ان احدنا لايكون ذاته بالمعنى الدقيق 
للكلمة » الا ادعاء وزعما . 


وهذا يع اني الآحرون ما يحملون هم انفسهم آخرين في 
انفسهم » ويجرون الحوار معهم لي شئى امور الحياة والوحود . وبهذا 
اكون واياهم ملة البشرية في انفسدا » ما نها من طبيعة مشتركة ؛ 
وتطلعات حيوية ومثالية ؛ عنها نصدر » وعلبها نلئقي . صحيح ان كلا 
منا مرآة نفسه » ولايشبه في هذه المرآة غير نفسه . ولكسا جميعا ؛ حن 
بي البشر » لسسع مُتعددة في مرآة البشرية » يعرف كل منا 
الآحرويتعاون معه » ورما تعاطف وتواصل › رلكن من حلال صورة 
مشا ركة تمع بيننا على انحاء كثيرة . 

۱/0۸ ومن هنا كان تبئ لفكسر الآحرين لايلبث ان يتحول 
من حلال تفكيري ذاته ؛ الى رأي هم في يساعدني على ان احرج من 
ذاتي وافكر فيها تفكيرا موضوعيا » اي من خلال وجهة نفارهم . وهذا 
فأنا معرض ف كل لحفلة » لغزوهم الفكري من داحلي بالذات » وانا 
اعتقد اني اصدر عن تفكير ذاتي . وهذا يجعليي اتساءل : هل هناك حقا 
تفكير ذاتي غير الذي كان حصيلة تفاعل فكري مع الفكر الانساني في 
غضون عمري الذي كنت فيه على احثكاك دالم ما يفكر به الآحرون؛ 
ومافكرت به البشرية في حلال تار4خها المديد ؟ ان الائفتاح على تارب 
الآخرين وافكارهم » وامتصاص عبقرياتهم وتمثلها » ليس حيائة للذات» 
بل احلاص لا » بتقديم الغذاء الذي يقيم اردها . واذا کان 
يشارك الأخرين بطبيعته البشرية » فان كلا مدا يدمير بخصرصية لا يتمير 
بها الآحرون » ولكنهم يستطيعون اكتسابها على حر او آحر . وهلا 
يتيح لنا التعاون في امور ماكان لأحدنا ان ينجح في انجازها.عفرده وسن 
هنا كانت الحضارة بشتى مفلاهرها المادية والمعدوية » نتيجة هذا التعاون 
بين طبائعنا الفردية وطبيعتنا البشرية . 
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بيد ان المحال الذي نحن مدعوون لى العمل فيه » اذا كان أكبر من 
قدراتنا المخحدودة بحدود جحرئيتنا » فانه جب عليئا ان قايس بين قدراتنا 
واعمالنا وإن نختار من الاعمال مانحن مهيؤرن له في اللحظة الي نعمل 
فيها » علما أن من الأعمال ما يصبح مهيئين له بعد إنحاز أعمال معينة 
وهذا يتطلب أن نرتب أعمالنا وفق تسلسل خاص يحقق هدفنا الذي 
وضعئاه نصب أعيئنا وهذا يصدق على المدى البعيد على هدف إقامة 
العالم الإنساني وتنب كل ما من شأنه أن يعيقه أو أن يودي من باب 
أولى الى تبعيده . غير أن أعمالنا الفردية إذا انلسجمت فيما بينها رفق 
هدفدا الذي نسعى إليه فإن أهدافي وأهداف الآحرين يجب أن تتلاتى 
عند غاية معيئة لثلا يكون عمل بعضنا مخلد بأعمال الآحرين ولكن هذا 
ليس نهاية المعلاف إذ أن الحيل اللاحق يجب أن يتابع الجيل السابق ف 
تحقيق هذه المهمة الكبيرة ؛ منتّحا ما يجب تنقيحه » ومكملا مايجب 
إكماله . وكل هذا يجب أن يكون من خلال منظور كلي تضيئه القيم » 
وتبقيه حاضرا في أذهائنا » ورهن مشيئتنا . فبهذا وحده يتمكن الواحد 
منا من أن يعمل مع الآحرين » وتتمكن الأجيال اللاحقة من أن تكمل 
أعمال الأجيال السابقة . 1 

والحقيقة » ليست المشاركة ابمحماعية شيئا غير الانسجام أو 
حاولته » مع الكل من حلال القيم المجردة منه . ففي هذه امحاولة ؛ 
ويلتقي الفرد بالفرد على أصعدة الفكر والسلوك والانجاع » ويكون 
تلاقيهم تلاقي حتمية بحتمية » من خلال نداء توجهه حرية الى حرية ) 
لمحشيق هذه القيمة وتلك . فإذا تم ذلك » انثالت الأفكار أيما انشيال » 
وخلقت بمالاً حضاريا حديد » يرفع الأشخاص أنفسهم الى مصاف 
العالم الانساني الذي يحاولون إقامته . وبارتفاع الأشخخاص هذا 
الارتفاع » يصبح الطريق المودي الى بلوغ هذا العالم مضمونا ومعبدا ) 
ويزول كل ما كل ما يعيقه . 

ES‏ بيد أن توافق ملوك الأفراد والجماعات والأمم يحتاج الى 
مرارا » هو وحدة القيم الكلية الايجابية » والقيم ليست غريبة عن 
الانسان » فقد مارس التطلع اليها » وتمرس بانزا لها من عام التجريد الى 
عالم التشخيص . 
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۸ ولكن تحقيقه لما لم يكن كاملا » بل حزئيا » وف كثير 
من الاحيان سلبيا . وهذا الت حضاراته تنطوي على نقص معيب . 
وهذا يتطلب الخروج من القيم النسبية والسلبية » الى القيم الكلية 
والايجابية . فمواصلة العمل على تحقيقها هي الي تمكن البشرية من 
تحاوز كل عقبة تحول دون تحقيق الحضارة الكاملة . 

والحقيقة ان جوهر اقامة الحضارة الكاملة » هو معرفة حصرصية 
الجرئي وعمومية الكلي » والصفات المشتركة بينهما » للسعي من بعد 
الى ادراج الحزئي تحت الكلي » حقيقة وخيرا وجمالا . وهذا يعبي ؛ ان 
ارتباط حصوصيات الحضارات بعضها ببعض » هر في تصور كلي 
للحير ؛ يستند الى الحقيقة الكلية » على نحو تكون قيمة اللجحمال فيه › 
هي ضابعلة العلاثة بينهما . وهذا يرادف قولنا : ان التصور الكلي 
للسلوك الاحلاقي في الحضارة الكلية » يعتمد على تصور كلي لحقيقة 
الكون » تؤلف العلوم الطبيعية والحيوية والانسانية الحمتها ؛ والعلوم 
الرياضية ساداها » تاركة للفدون المحتلفة تحقبق متطلبات الاخلاق 
المتوافقة مع حقائق العلوم المحتلفة » من خلال منغلور فلسفي كلي . 

مه/؟/7 بيد ان الغاية المعللوبة من وراء ذلك » هي اقامة 
جحتمعات متوازنة في ذاتها » تكون نواة للعالم الانساني المتكامل ؛ 
وتكون ف ذائها بحيث تسمح للأفراد.تممارسة حيائهم الخاصة والعامة ؛ 
رفق ماتقضي به القيم الكلية الاثجابية » لمنع الخلافات والمنازعات » ال 
يمكن ان تشجر بينهم من حهة ؛ ولتسهيل التفاهم والتعاون والتواصل 
بينهم من حهة احرى . وهذا لايكون من دون علاقات كلية منسحمة؛ 
تكون اساسا لكل العلاقات الاحرى . 

والحقيقة ان هناك كما رأينا » علاقة وثيقة بين القيم والقاعدة 
الوحدانية الوجحودية » وهى تمدد سائر العلاقات تماديدا سليما ؛ لأنها 
تحعل القيم الاتجابية الكلية » هي الوسيط بين الوحدان والوحود » فتهب 
الصرح الحضاري بنيته الكلية الي تمنئحه البقاء والازدهار . وهذا لأن 
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الانسان لايتحذ موقفا سلبيا من العالم الطبيعي وحوادثه » في احواله 
كلها » وانما يقفانٍ كثير من الاحيان » موقفا ايجابيا رائده الق 
الايجابية » والارادة المصممة الراعية الي تتطلع الى تغيير العالم الطبيعي 
من السيء انسانيا » الى الحسن انسانيا » ومن الحسن الى الاحسسن » الح 
... حتى بلوغ الكمال الانساني . فالمسألة كل المسالة هي ابداع عالم 
انساني على غير مثال » يكون مثالا اعلى لتوافق الطبيعة البشرية مع 
قوانون العا م الطبيعي » وتوافق الطبائع الفردية معهما » على الرغم من 
احتلافها فيما بينها . 
وهكذا تكون مهمة الانسان الكبرى ف الوقت الحاضر ؛ هي 
متابعة المهمة ال بدأهامنذ ٠‏ سنة ف بداية العصر الحجحري 
القاديم» وال مازالت ناقصة » ولابد له من استكمالها حيلا بعد حيل . 
فاشماز هذه المهمة هو الذي يتيح للفرد والجماعة والنوع » تحصيل 
السعادة الى مازالت حلما . فما دعا اليه الفلاسفة العلوبائيون على مدار 
التاريخ » ليس وهما » بل هو الفكر الانساني الصحيح الذي ينتظر 
الارادة الانسانية المصممة »؛ المسلحة بالحتميات امناسبة » ليصبح 
بالامكان امحراحه الى عالم الواقع . فلنكثر من الاحلام» ولنعززها بارادة 
التنفيل » حتى فرج من العالم الانساني الذي مازال ناقصا ء الى العالم 
الذي يسعى الى ان يكون كاملا انسانيا . 
6ق 


ولكن » اذا كان الامر لايتوقف عند امجتمع الواحد » ولابد من 
تحاوزه الى امجتمعات الاخرى كلها » ليشمل البشرية جمعاء » لم يكن 
الامر امر اصلاح الداحل فقط 2 بل اصلاح علاقات اجتمع الخارحية 
بالحتمعات الاحرى ايضا » ليكون هذا امتدادا لذاك : فالداحل والخارج 
متلازمان . واذا كانت البشرية قائمة حتى الآن ء على جتمعات منفصل 
بعضها عن بعض » كان.لابد من الجمع بينها وفق قيم كلية ايجابية ؛ 
تر بعل امماعة باللجماعة » والامة بالامة . 


۳۳۱ 


ومن هنا كانت الحاحة الى تربية وسياسة تعنيات بالقيم الايجابية 
الكلية » من خحلال سيرياء وتحييل انسانيين » يبلغان الغاية المرحوة ع 
لادفعة واحدة » وانما نوبة بعد نوبة . 


اما التربية فتنناول الفرد الانسائي » وتقوم بتشكيله جسميا 
وانفعاليا وفكريا واحلاقيا وفنيا واحتماعيا » وتحوله الى شخخحص منفتيح 
على القيم الانسانية » من احل اعداده للتلاؤم مع بيئته الحلية » وجتمعه 
القعومي › ومجيعله الانساني > وعالمه الطبيعسي : وبذلك يمكن اصادة 
صياغة المجتمع وافراده ومؤسساته حيلا بعد حيل » وحعل الجيل الللاحق 
اقرب من الحيل السابق الى تحقيق اهدافه من العالم الانساني , 


واما السياسة فتقوم بتشكيل الجتمعات في علاقاتها الاحتماعية 
والاقتصادية والثقافية داحليا » وتشكيل علافاته السياسية والتجارية 
والثقافية با مختمعات الاخرى حارحيا » بحيث تكون السيادة للعلاقات 
السليمة الي تتوحه بالقيم الانسائية العليا. فهذا من شأنه ان 
يقرب افراد بجتمع معين من افراد بجتمع آخمر » وصياغة المواطسن 
العالمي الذي يكون مستعدا للتفاهم مع المواطن العالمي ف بجتمسع 
أخصر . ولاشك ان مقل هذا قد حدث بين الجماعات والامم في 
القرون الخالية » وهو مازال يحدث بين ظهرانينا » ولكن الهم في 
نظرنا ؛ اعحراحه من النقص الى التمام . وهذه مهمة الاحيال 
القادمة . 


وهذا يعي » انه لابمكن فصل التربية عن السياسة » ولافصل 
السياسة عن التزبية » وانه يجب ان تظلا متفاعلتين توشر احداهما في 
الاخرى » مرة بعد مرة . فرجال التربية يربون امد الاجيال على اهداف 
ومشل عليا » تتناول افراده الذين سرعان مايشبون عن العلوق » 
ريصبح منهم السياسيون الذين يوحهون التزبية والسياسة 


ل 


لي اليل اللاحق » فيتقدمون حطرة عن جيلهم السابق في تشكيل 
الافراد والجتمع . وهذا يقرب الافراد واجتمع من العالم الانساني الذي 
هو الغاية . 

ولكن هذا لابمكن ان يكون من دون نلرة فلسفية مستتقبلية › 
تضع العا م الالسائي نصب عينيها ؛ وتسعى الى التنسيق بين افراده ؛ 
وتمهيد الطريق الى بلوغه . هله النظرة لايكفي ان يترود بها المربي 
والسياسي » بل لابد لما من ان تكون مائثلة ايضا » امام اذهان الاس 
جميعا » لأن تحقيق هذا الهدف الكبير يتعلق بهم جميعا » ران كانت 
القيادة فيه للمربين والسياسيين . 
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ثبت المصطلحسسادن 





لم 

احدائية : الفلسفة الي تعطي الوحود الاولية على ماعداه . 

احدان : الوجدان في انفتاحه على الوحود . 

احدوان : الوحدان والوحود في وحدتهما البديهة ؛ قبل 
تمايزهما بالصيرورة والذات معرفة . 

احدوانية : الفلسفة الي تعطي الاحدوان الاولية على ماعداه . 

احدياء : علم الرحود (انطولوحيا ) . 

احدانية : الفلسفة الي تفسر الاشياء ,بدا واحد . 

ارحوائي : مايعود الى ماقبل التاريخ . 

ارضياء : علم الارض ( جيولوحيا ) . 

ارکراز : تركر الذات حول نفسها , 1 

اطبيعي :( البحث الفلسفي في ماوراء الطبيعة , ميثافيزيقا ). 

اغررار : اتماذالذات من الغير مركرا لما . ( في مقابل : 
اركزاز ) . 

انسياء : علم الانسان (انطربولرحيا ) . 

ايحدانية : الفلسفة الي تعتقد ان الانا وحده موححود » وان 


ماعداه اشبه جغيالات الاحلام ( الانارحدية » 
اشووحدية ) . 


04م - 


بديع : قوة الذات الحاكمة في محالات اللجمال . 
تحييل : فن استخدام الوسائل والظروف المتاحة لبلوغ غاية 
عسكرية أو سياسية 
او غير ذلك ( تكنيك ) . 
تقنياء : علم التقنيات ( تكنولوجيا ) 1 
ثنوانية ؛ الفلسفة الي تعتمد مبدأي تفسير للاشياء . 
حركاني : ماتلازمه الحركة ( ديناميكي ) . 
حضرواني : ماهو سابق على الحضارة . 
حلول : كون الشيء في الذهن معرفيا » او كون الصفة في 
الشيء وحوديا . 
حيياء : علم الحياة ( بيولوحيا ) . 
حبرانية ؛ الفلسفة ال ترد كل شيء لى الخبرة ( امبريقية ) . 
ذات : الجائب الواعي من الوحدان تحريدا » من حيث هو 
ذهن وضمير وبديع . 
ذوات : حالة ذهنئية نسيرها رغبات المرء بعيدا عن الحقيقة 
الموضوعية . 
ذوتانية : الفلسفة الي ترد كل شيء الى الذات . 
ذيات : الذات المشتركة الناتحة من انصهار عدة ذيات في 
حقيقة واحدة . 
ذهن : القوة العارفة من الذات » من حيث هي حركة تتحقق 
بالفكر » وثبات يتحقق بالعقل . 
ریاد : ارول الطلب في التوحه نحو امر من الامور . 
ريبائية : النرعة الريبية في المعرفة . 
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سبرياء : علم التحكم التلقائي آليا ( سيبرنتيك ) . 

سكناني : مالازمة السكرن ( ستاتيكي ) . 

سيرياء ؛ علم تنظيم المنطط العملبة ؛ لبلوغ غايية عسكرية او 
سياسية او 

غير ذلك ( اسراتيجية ) , 

صيرورة ؛ المبائب المتحرك من الوحود المشخص . 

صيرياء : علم الصيرورة . 

ضمير : قرة الذات الحاكمة في جال الاحلاق . 

فلهرانية : الفلسفة الي ترد مانعرفه الى الظواهر . 

عقل : الجائب الساكن من الذهن . 

عقلائية : الفلسفة الي تجعل من العقل وسيلة المعرفة الارلى . 

فعل ؛ وححلة الحرية والحتمية ف التشخيص . 

فكرياء : علم الفكر ( ايديولوحيا ) . 

قيمياء : علم القيم ( اكسيولوجيا ) 

كلانية ؛ الفلسفة الي تمعل من الكل مبدأ تفسير لما . 

كل مشخص : وحدة المرحودات في تشخيصها الكامل » قبل 
تحريدها معرفيا . 

مثلانية : الفلسفة الي ترد كل شيء الى المثال ( الفكرة ) . 

مدانية : الفلسفة الي ترد كل شيء الى المادة . 

مفارق ؛ ماحقيقته حارج الذهن معرفيا وحارج الأشياء 

وحوديا (ترنسادان ) . 

مفارقي : عند كمل صفة للمعرفة القبلية الي يتمتع بها العقل 

اجرد » وهي تعمل همعزل عن كل موضوع مفارق ( ترنسندنتال ) . 


~~ 


اة : الفلسفة الي تنكر المطلق » وتقول بنسبية الاشياء . 

وحد : فعل الوحدان في علاقته المباشرة بالوحود » وقبل تجريده 
الى فكر وانفعال وتزوع . 

وجادان : وحدة الذات والمسد . 


وحود مشخحص : وحدة الرحرد والصيرورة ماوراء تجريدهما 
ذهنيا 


راقع : كل مايقع في الرحود الشخص بفعل صيرورته . 
وفعانية : الفلسفة ال تعطي الواقع الاولية على ماعداه : 
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- ذواسات فلسسفبة ٠‏ محاولة ثورة ف الفلسفة . دار الأئوار » بيروت 
.\AN‏ 

- الفلسفة ومعبي الكلمة , اتحاد الكتاب العرب . دمشق ١۹۷۸‏ . 

- الفحص عن أساس اليقين , الحا الكتاب العرب . دمشق ١۹۸٩‏ . 

- الفحص عن أساس الأخلاف . انحاد الکتاب العرب » دمشق ۱۹۸۹ 

_ الفحص عن أساس الفبو ن . الحاد الكتاب العرب » دمشق ٠١۹١١‏ . 

- إرادة المحضارة . دار الفاضل › دمشق ۱١۹۹۱‏ . 

- الفحص عن أساس التفكير الفلسفي . الخاد الكتاب المرب › دمشق 
؟95١,‏ 





حتت 





شيخ الأرض ؛ تبسير ‏ الو جود والصيرورة والفعل › دراسة فلسفية . 
مدشور ات اتحاد الكتاب العر ب ٠.‏ دمشق » الطبعة الأول › 
۰ ص » فیاس ٥ر ٥×۱۷‏ سم 


مطبعة اتحاد الكتاب العر ب 


۹4o | ۹ 








ورد على الفلاف اسم الكتاب الوجود والصيرورة والصح هو 
الوجود والصيرورة والفعل . فعذرا من الؤلف والقارىء . 


الح سك ب 


أدمشق 2۸48008 


هذا الكتاب 





يواصل الولف عبر فصول هذا الكتاب مشروعه في 
البحث والتقفصي واستقفرار الفكر الفلسفي منهجيئه . 
ودقة وإحاطة هميزت بها كتبه السابفة : في البحث عن 


التشكير الفلسفي والشحص على اساس البقين والفحص 
على اساس الأصلاق وغيرها م ن كتبه وعطاءاته 
الفكرية التي ترجع إى عقدين ونيف من الزمن . 


مطبعا اتتا راا الب تسن الشاكضي ٠ ٠‏ ۷ں .س فی القطر 
z+‏ ۰ ۲ ں.س في آقطارالوطتن | لزب 
دسق 1 





